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Tutkimukseni aiheena on Carabucon kirkkoon 1684 maalatut neljä taulua. Niiden aiheena on 
eskatologinen oppi (Viimeinen tuomio, Helvetti, Kiirastuli ja Taivas). Taulujen alareunaan on 
maalattu yhteensä 30 medaljonkia, joissa on kerrottu paikallisen prekolumbiaanisen 
jumaluuden Tunupan ja häneen kiinteästi liittyvän ristin tarina. Eskatologiset aiheet 
kirkkojen tauluissa kuuluivat kiinteästi valloittajien kristillistämispyrkimyksiin Andeilla. 
Olen tässä työssä tarkastellut sitä, millainen tulkinta katolisesta eskatologisesta opista ja 
Tunupan legendasta on tehty näihin tauluihin. 
Menetelmänä käytän ikonologista analyysiä ja semioottista lähestymistapaa. 
Tutkimusaineistona ovat tekijän kuvat tauluista ja niiden medaljongeista. 
Tutkimuskirjallisuus on pääosin bolivialaista taidehistoriallista kirjallisuutta. 
Vastauksena ensimmäiseen tutkimuskysymykseen esitän, että Carabucon kirkon 
seinätaulujen visuaalinen tulkinta katolisesta eskatologisesta opista noudatti trentolaista 
henkeä ja katolisen reformaation ihanteita sekä nojautui Trentossa vahvistettuihin 
eskatologisen opin erityispiirteisiin, jotka irtautuivat protestanttisesta suuntauksesta. Kuvia 
käytettiin evankelioimisen välineinä. Koska evankelioiminen ei tuottanut toivottua tulosta 
alueella, paikallisia kuva-aiheita on sijoitettu mukaan tarkoituksena helpottaa kääntymystä. 
Kuvien yleisöksi on mahdollisesti tarkoitettu inkvisiittorit, joille voitiin osoittaa 
evankelioimisponnistuksia. Niiden katsottiin auttavan epäjumalienpalvonnan vastaisessa 
kampanjassa. Paikalliset kuva-aiheet ovat toisaalta myös mahdollistaneet latentin 
kaksoisluennan. Olen ehdottanut joitakin uusia ja joitakin vaihtoehtoisia attribuointeja ja 
nostanut esiin aiemmin analysoimattomia kohtia tauluissa. 
Vastauksena toiseen tutkimuskysymykseen esitän, että Tunupan tarina on kristillistetty versio 
paikallisesta andilaisesta jumalasta ja sen merkitys on ollut helpottaa konversiota Tunupasta 
Jeesukseksi. Suurin ero verrattuna perimätietoon ja joihinkin tekstilähteisiin on 
merenneitojen Quesintuun ja Umantuun häivyttäminen medaljongien tarinasta ja 
korvaaminen Neitsyellä. Alueellisessa hierofaniassa Tunupa katoaa, risti konvergoituu 
Jeesukseksi ja Quesintuu ja Umantuu Neitsyt Mariaksi. 
Koska bolivialaisesta koloniaalisen ajan kuvataiteesta tehty tutkimus puuttuu Suomesta 
kokonaan, jatkotutkimukselle avautuu varsin mittava määrä mielenkiintoisia tutkimusaiheita. 
Myös kuvataiteen tutkimuksen menetelmällinen edelleen kehittäminen on tärkeää niin 
taidehistorian, Latinalaisen Amerikan tutkimuksen kuin käytännöllisen teologiankin 
näkökulmasta. 
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1.1. Tutkimuksen aihe  
Kuvapintojen helvetin kauhut, kiirastulen piinat ja taivaallinen rauha kohtaavat 
katsojan silmän kynttilän liikahtelevassa valossa. José López de los Ríos maalasi 
kristityn maanpäällisen vaelluksen lopun ajan kuvauksista neljä valtavan suurta 
taulua Carabucon kirkkoon vuonna 1684. Taulujen alareunassa kulkee kuin 
helminauha medaljonkien ketju, jonka esittämä tarina ei näytä palautuvan 
kristillisiin lähtökohtiin. Tarinassa liikutaan eri kohtauksissa Carabucon kylässä ja 
siinä esiintyy ristiin kytkeytyvä päähenkilö. Lähempi tarkastelu osoittaa, että 
kyseessä on andilaisen jumaluuden Tunupan legenda. Samaan taulupintaan on siis 
maalattu kahden eri maailman erilainen uskonnollinen sisältö. Miten tämä on 
mahdollista vielä 1600 luvun lopulla, kaiken alueella käydyn käännytystyön ja 
epäjumalanpalvonnankitkemiskampanjoiden jälkeen? Tutkimukseni aiheena ovat 
nämä Carabucon kirkon neljä taulua ja niiden merkitys. 
Carabuco sijaitsee nykyisen Bolivian alueella Titicaca-järven rannalla. 
Carabucon kylä, virallisesti Puerto Mayor de Carabuco, on 156 kilometrin päässä 
La Pazista. Se on Camachon provinssin pääkaupunki, 3816 mmpy korkeudessa ja 
sen alueella asuu nykyisin n. 16 500 asukasta. Carabucon kirkko on kylän päätorin 
koillisreunalla.1 Titicaca-järvi sijaitsee laaksossa kahden eteläisten Andien 
vuorijonon, Cordillera Realin ja Cordillera Blancan, välissä 3810 mmpy 
korkeudessa. Se on antanut kehdon ja kodin eri sivilisaatioille tuhansien vuosien 
ajan. Alueella on ollut asutusta mahdollisesti jo 7500 eKr. Alueen historia jaetaan 
arkaaiseen kauteen 9000–2000 eKr., formatiiviseen kauteen 2000 eKr. – 400 jKr., 
Tiwanaku-kulttuurin aikaan 400–1100 jKr., aimarakuningaskuntien aikaan 1100‒
1400 jKr., inkojen aikaan 1400–1532 ja koloniaaliseen aikaan 1532 eteenpäin.2 
Arkaaiselle ajalle on ajoitettu varhaisimpia kalliokaiverruksia järven rannoilla. 
Carabuconkin edustalla olleella luodolla kerrotaan olleen kalliokaiverruksia, 
mutta ne tuhottiin espanjalaisten tullessa. Kaiken kaikkiaan Titicaca-järven 
ympäristöstä on tutkittu n. 200 kalliotaidekohdetta.3 
                                                 
1 Rúa Landa 2005, 4; Rúa Landa 2013, 38. 
2 Bauer & Stanish 2003, 37, 49; Pärssinen 2004, 24; Korpisaari 2006, 53. 
3 Strecker 2016, 17, 20, 22, 24‒29; Strecker & Hostnig 2016, 75‒76. 
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Titicaca-järvi, sen saaret ja sitä ympäröivä alue on mentaalisesti ja 
uskonnollisesti erittäin vahvasti latautunut alue. Kaikki alueella valtaa pitäneet 
ovat sijoittaneet omat jumalansa, legendansa ja pyhät paikkansa järven 
läheisyyteen. Myös sosiaaliset ryhmät ja identiteetit rakentuvat spatiaalisesti.4 Tila 
tai alue ei ole ihmiselle kaikkialla samanlainen, vaan siinä on poikkeamia, 
kokemuksellisesti vaikutuksellisia kohtia. Pyhässä tilassa on mahdollisuus olla 
yhteydessä jumaliin. Eliade kuvaa tätä käsitteellä hierofania, pyhän esiin 
murtautumine, jossakin tietyssä tilassa.5 Pyhä paikka, achachila, on se kohta 
tilassa, jota kunnioitetaan, kuten vuori, luola, joki tms., josta muun muassa 
uskotaan oman suvun olevan peräisin.6 Alueellisena tilana se on siis määrittänyt 
paikallisten uskonnollisen identiteetin muodostumista jo vuosituhansia. Vaikka 
alue on elänyt monia toisistaan poikkeavia uskonnollisia kerrostumia, alueellisen 
pyhyyden kokemus on säilynyt samana. Luontotila itsessään voi olla alueen 
pyhyyden kokemiseen houkutteleva elementti. Titicaca-järven geografia 
muodostaa vastakohtapareja, jotka houkuttelevat pyhyyden kohtaamiseen, kuten 
korkeat vuoret versus syvä vesi.7 Andilaisessa kosmoksen ymmärtämisessä myös 
tila-käsitys, kuten monet muutkin entiteetit, oli dualistinen. Dualistisuus tarvitsee 
välittäjän, mediaattorin, joka pitää osat yhteydessä toisiinsa ja yhdentymisen 
mahdollisena. Titicaca-järvi on ollut myös tilallisen kokemuksen yhdistävänä 
                                                 
4 Paasi, 2002, 158; Cheas 2010, 2. Kartta tekijän. 
5 Eliade 2003, 43, 48, 149. 
6 Paredes Candia 1972, 17. 
7 Eliade 2003, 43, 48, 149. 
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tekijänä hyvin tärkeässä roolissa alueen ihmisille. Rajatila itsessään pitää sisällään 
myös raja-alueen voimiin liittyvää kokemusta.8  
Titicaca-järven nimen on ajateltu tulevan sen saarilla ja ympäristössä 
asuneiden titi-petoeläimen mukaan. Titiä kunnioitettiin alueen jumaluutena.9 
Suullisen perimätiedon mukaan titi kulki toteemisena jumaluutena maan päällä ja 
kun oli tehnyt tehtävänsä tämän puoleisessa, se vetäytyi saarelle, jossa muuttui 
kiveksi ja sieltä suojeli kaikkia, jotka menivät anomaan hänen suojelustaan.10 
Titicaca-järven alueen varhaisin tunnettu kulttuuri on formatiivisen ajan 
Chiripa-kulttuuri, josta merkkejä on löydetty sekä järven rannoilta että saarilta. Se 
kehittyi 1000–250 eKr. ja kulttuurissa tunnettiin jo puolimaanalaiset temppelit, 
jotka myöhemmin periytyivät Tiwanaku-kulttuuriin. Laajan alueellisen 
kattavuutensa vuoksi on todennäköistä, että myös nykyinen Carabucon seutu on 
ollut chiripa-kulttuurin vaikutuksen piirissä.11 Carabucon lähellä on Titimaniksi 
nimetty puoleksi maanalainen temppeli formatiiviselta ajalta.12 
Alueella on ollut suhteellisen yhtenäinen uskonnollinen perinne, nk. yaya-
mama -uskonnollisuus, jota on voitu tutkia muun muassa chiripojen kivitauluista 
ja – steeloista.13 Myös pucara- ja wankarani- kulttuurit ovat vaikuttaneet 
alueella.14 Kuunsaarelta on löydetty wankaranien laama-aiheisia kivipäitä.15 On 
mahdollista, että järvellä ja saarilla on ollut pyhiinvaelluskohteita jo tällä ajalla.16 
Yksi esimerkki alueen formatiivisen ajan palvontapaikoista on niin kutsuttu Ilavin 
idoli. Se oli kivipaasi, jolla oli miehen kasvot, jotka olivat auringonnousuun päin 
ja steelan toisella puolella naisen kasvot, jotka antoivat auringon laskuun päin. 
Muutoin steela oli koristeltu muun muassa sammakoiden kuvilla ja lehtikullalla.17 
Toinen merkittävä, mahdollisesti tärkein alueen kunnioituksen kohde oli 
                                                 
8 Cheas 2010, 8, 10, 107. 
9 Titi = gato montes (Felis Silvestris suom. metsäkissa, myös villikissa tai vuorikissa). Kaka on 
vapaasti suomennettuna kalliolohkare. Velásquez Alquizaleth 2013, 20. 
10 Velásquez Alquizaleth 2013, 22, 86, 93, 94, 110 ja Posnansky 2010, 66–68 Velásquez 
Alquizaleth 2013, 82 mukaan. Sana titi esiintyy myös useissa muissa alueen paikannimissä, kuten 
Titicachi, Titiaqui, Titilaca, Titimina, Titirani ja Titiri. Myös alueen keramiikassa on useita titiä 
esittäviä astioita 
11 Bauer & Stanish 2003, 107; Korpisaari 2006, 54; Albarracin-Jordan 2007, 113; Pärssinen 2009, 
11; Escalante Moscoso 2013, 69. Bolivian alueen varhaisin kulttuuri on Viscachani-kulttuuri 
(Escalante Moscoso 2013, 31), josta tehdyt löydökset jäävät kauemmaksi Titicacalta.  
12 Magne Barea 2013, 202. 
13 Bouysse-Cassagne 1988, 83; Korpisaari 2006, 60. 
14 Medinacelli 2009, 16. 
15 Portugal Ortiz 1998, 237. Käytän suomennoksia Auringonsaari ja Kuunsaari (Isla del Sol, Isla 
de la Luna). 
16 Bauer & Stanish 2003, 178. 
17 Arriaga [1621], 91; Bouysse-Cassagne 1988, 61. 
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Copacabanan idoli, joka on ollut sinistä kiveä, jolla ihmisen kasvot ja kalan 
ruumis.  Se katsoi Auringon temppelille päin ja oli kylään vievän tien vahtina. Sen 
lähellä oli toinen palvontapaikka, Copacatin idoli, joka oli kivi, joka oli kokonaan 
käärmeiden ympäröimä.18 Näille uhrattiin laamoja ja chichaa, maissiolutta.19  
Vanhempaa perua on pan-andilainen jumaluus Pachacamac, maailman 
uudelleenluoja ja maailman ylläpitäjä. Tämä jumaluus on kaksikasvoinen, toinen 
feminiininen ja toinen maskuliininen. Se hallitsi geotektonisia ilmiöitä. 
Tiwanakun temppelistä löytynyt varhaisin steela on kaksikasvoinen. Se voi esittää 
Pachacamacia. Yhtä vanhaa perua jumaluutena on itse Maa tai Äiti Maa, 
Pachamama, hedelmällisyyden ja sadon antaja. Tälle jumaluudelle ei omistettu 
temppeleitä, vaan maa itsessään oli pyhitetty hänelle. Pachamama on kaikkein 
kunnioitetuin ja palvotuin jumaluus edelleen.20 
Tiwanaku-kulttuuri alkoi kasvattaa vaikutusvaltaansa 400 – luvulta lähtien 
ja vaikutuspiiri ulottui Titicaca-järven rannoille ja saarille saakka. 
Auringonsaarella, Kuunsaarella ja Paritilla on huomattava määrä rakennelmia ja 
keramiikkaa tiwanaku-kulttuurista. Myös järven koillisrannalta ja Carabucon 
liepeiltä tunnetaan tiwanaku-kulttuurin arkeologia kohteita.21 Tiwanakun 
seremoniallinen kaupunki muodostui useista rakennuskomplekseista ja saattoi 
parhaimmillaan asuttaa 15 000-20 000 asukasta. Alueeseen kuuluu muun muassa 
Akapanan pyramidi, Puma Punku, Kalasasaya, Puoleksi maanalainen temppeli, 
Putuni ja Kantatayita. Kantatayitan kultalaminat ovat hyvin mahdollisesti voineet 
olla peräisin Carabayan avokaivoksista huuhdotusta kullasta Carabucon läheltä. 22 
Duaalinen maailmankuva näkyy myös Tiwanakussa. Esimerkiksi Bennett-
monoliitissa on sekä feminiiniseen, mahdollisesti kuuta esittävään jumaluuteen 
viite ja maskuliiniseen, mahdollisesti aurinkoon viittaava kuva samassa 
monoliitissa. Maskuliinisia ja feminiinisiä voimia yhdistävät piirteet 
rakennuksissa ja muissa ikonografioissa on tyypillistä andilaiselle ilmaisulle.23 
                                                 
18 Ramos Gavilán [1589], 191, 197; Gisbert 1999, 58, 74 ; Salles-Reese 2008, 23. Molemmat 
sijaitsivat nykyisen Copacabanan lähellä. 
19 Medinacelli 2009, 29. 
20 Karsten 1946, 187, 222; Gisbert 2012, 17. 26, 34. Uskonnollisiin rituaaleihin kuului chicha- 
(maissiolut),  laama- ja lapsiuhrit sekä veteen liittyvät lahjat, kuten simpukankuoret. (Bouysse-
Cassagne 2009, 207.) 
21 Portugal Ortiz 1998, 151; Korpisaari 2006, 65. 
22 Korpisaari 2006, 59; Albarracin-Jordan 2007, 130. 
23 Pärssinen 2004, 51; Korpisaari 2006, 57; Pärssinen in press, 10.  
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Tiwanakun alueen korkeat rakennuskompleksit on mahdollisesti omistettu 
maskuliinisille vuorten ja taivaan jumalille. Samankaltaisia maskuliinisia ja 
feminiinisiä voimia yhdistäviä rakennuskomplekseja oli rakennettu jo aiemminkin 
esimerkiksi chavín, pucara ja chiripa -kulttuurien aikana. Pärssisen tulkinnan 
mukaan puoleksi maanalainen temppeli on mahdollisesti pyhitetty veden ja maan 
jumalille Äiti Vedelle (Mama Cocha) ja Äiti Maalle (Pacha Mama). Se on voinut 
olla osa laajempaa hedelmällisyyskulttia.24 Korkeat pyramidit ja puoleksi 
maanalaiset temppelit ovat mahdollisesti toisintaneet alueen maantieteellisiä 
ominaispiirteitä, korkeita vuoria ja syvää järveä. 
Titicaca-järvi oli paikka, jossa Viracocha, andilainen luojajumala, loi 
maailman ja lähetti ihmiset asuttamaan sen. Ensimmäiset ihmiset lähetettiin 
kävelemään maan alla maanalaisia lähteitä, vesisuonia pitkin, jotka nousivat maan 
pinnalle järviksi ja lammiksi, joiden ympärille he perustivat sukukuntansa 
(ayllu).25 Rinnakkaisen version mukaan Viracocha loi jättiläiset, ihmiset, eläimet 
ja kaikki ja teki vedenpaisumuksen. Sen jälkeen hän loi Titicaca-järven saarella 
auringon, kuun ja tähdet. Hän muodosti eri kansakunnat Tiwanakun mudasta ja 
antoi joka ryhmälle ominaiset vaatteet, kielen, uskonnon ja elinkeinon ja lähetti ne 
eri puolille maata asumaan. Sitten hän kulki pitkin maita ja mantuja tarkastamassa 
luomaansa ja rankaisemassa tottelemattomia. Saatuaan työnsä päätökseen hän 
meni meren rantaan ja katosi mereen.26 
Tiwanakusta löydetyn kivisen Auringonportin keskushahmossa on 
samankaltainen jumaluus, josta tuli 600- ja 700-luvuilla laajalle, myös wari-
alueelle levinneen kultin ja hallinnollisen vallan pääsymboli, päätellen sen 
yleisyydestä säilyneessä esineistössä. Auringonportin keskushahmolla on 
päähineessään puumasymboleja ja toisessa kädessä kondori- ja haukka-aiheinen 
sauva tai mahdollisesti heittokeihään vipuvarsi ja toisessa kädessä kolmikärkinen 
sauvamainen esine. Yleinen tulkinta on, että keskushahmo esittää Aurinkoa tai 
Viracochaa, luojajumalaa. Alueen kansanperinne viittaa kuitenkin myös vahvasti 
Tunupa tai Illapa-jumalaan, joka yhdistetään maskuliinisiin vuorten, 
ukkosmyrskyjen ja tulen voimiin. Inka-ajalla sen piirteet sitten olisivat 
                                                 
24 Pärssinen 2004, 51–52; Korpisaari & Pärssinen 2011, 37, 103. 
25 Greslou & al 1990, 14–15. 
26 Salles-Reese 2008, 57. 
6 
sekoittuneet Viracocha-luojajumalan kanssa. 27 Tunupa tai Illapa oli tähdistä 
muodostunut mies taivaalla, joka piti vasemmassa kädessään sauvaa ja oikeassa 
linkoa.28  
Sekä Viracocha että Tunupa on esitetty luojajumalana ja sivilisoivana 
sankarina, joka vaikutti Titicaca-järvellä. Saman jumaluuden kolmiosainen 
olemus tai perhe näkyy myös eroissa kuvata tämän niin kutsutun Sauvajumalan 
päähinettä. Feliini-, lintu-, kala- tai käärmekuviot vaihtelevat eri kuvauksissa. 
Pariti-saarelta löytyneet sauvajumalien ja salamapäiden on tulkittu olevan 
Tunupia tai hänen lähisukulaisiaan jumalastossa.29 Tunupan kuvat eivät esitä yhtä 
Tunupaa, vaan päähine-erojen vuoksi voidaan väittää, että kyseessä on toisiaan 
lähellä olevien jumalien perhe tai muu kolmijakoinen luokittelujärjestelmä.30 
Tiwanaku-kulttuurin hiipuessa alue jakautui lukuisiin pienempiin niin 
kutsuttuihin aimarakuningaskuntiin. Carabucon alue kuului Colla-
kuningaskunnan alueelle.31 Kyseisen alueen, Omasuyun, pääkaupunki oli 
Carabuco. Omasuyu ylsi Huancanésta Pukaraniin.32 Colla tarkoittaa pukinaksi 
”toivoa” ja aimaraksi ”puhdistavaa” tai ”lääkettä”. Colla-alue jakaantui 
Urcosuyuun (nykyisen Perun alueella) ja Omasuyuun (nykyisen Bolivian 
alueella), johon Carabucokin kuului. Omasuyun collia kutsuttiin myös pukina-
colliksi. Collia pidetään tiwanakotien perillisinä, rikkaan tradition jatkajina.33 
Omasuyun kuningaskunnan alueelta on löydetty tuolta ajalta peräisin olevia 
asutusten ja linnoitusten muureja.34 
Aimarat käsittivät tilan dualistisesti siten, että urcosuyu tarkoitti korkeita ja 
kuivia paikkoja ja maskuliinisuutta ja umasuyu35 matalia ja kosteita paikkoja ja 
feminiinisyyttä. Taypi-keskuksen muodosti järvi itse. Se on keskipakoinen voima, 
joka pitää koossa kahta rantaa, kahta erilaista voimaa ja toimii niiden välittäjänä.36  
1250-luvulla Titicacan alue koki äärimmäisen kuivan ja mahdollisesti 
kylmän ajanjakson. Sitä seurasi kuningaskuntien välisiä sotia ja intensiivistä 
                                                 
27 Diez de Diez de Betanzos [1551], 4‒6; Cieza de León [1553], 21; Santa Cruz Pachakuti [1630], 
11–13; Ponce Sanginés 1969, 185; Pärssinen 2004, 53 Korpisaari & Pärssinen 2011, 34; Gisbert 
2012, 25. 
28 Cobo [1653], 160 Pärssisen 2004, 52–53 mukaan. Katso myös kuvaliitteen kuvat 1‒3. 
29 Diez de Betanzos [1551], 5‒8; Korpisaari 2006, 59; Korpisaari & Pärssinen 2011, 102‒104.  
30 Korpisaari & Pärssinen 2011, 102‒104; Pärssinen in press, 10. 
31 Bouysse-Cassagne 2009, 204.  
32 Ramos Gavilán [1589], 23; Gisbert & al. 2010, 134. 
33 Medinacelli 2009, 30. 
34 Magne Barea 2013, 202. 
35 Tyypillisempi kirjoitusasu Omasuyu. 
36 Bouysse-Cassagne 1988, 31:Bouysse-Cassagne 2009, 209; Pärssinen 2009, 228. 
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suojalinnoitusten rakentamista 1300-luvulle saakka. Samoihin aikoihin yleistyi 
uusi esi-isiin kohdistuva kultti, jota ilmentää chullpien, hautatornien 
rakentaminen. Niihin sijoitettiin kuolleiden ruumiit. Hautatornit saattoivat 
muodostaa kokonaisia hautatornikyliä asutuksen ulkopuolella tai olla osa kylän 
keskusaukion rakennustoa, jolloin esi-isät ovat voineet olla läsnä osallisina 
seurailemassa kylän elämän menoa. Kuolleiden mukaan haudattiin parhaat 
vaatteet, aseet, kulta- tai hopeaesineitä, kokapensaan lehtiä, ruokaa ja juomaa sekä 
uhrattiin laamoja, marsuja ja koiria. Haudoilla vierailtiin vuosipäivinä, vainajalle 
tuotiin ruokaa, juomaa ja uusia vaatteita sekä uhrattiin maissiolutta.37 Copacabana 
järven rannalla ja Auringon- ja Kuunsaaret olivat pyhiä paikkoja sekä 
tiwanakoteille että collille. Alueella puhuttiin tuolloin mahdollisesti pukinoiden 
kieltä. Pukinat yhdessä collien kanssa uhmasivat inkavalloitusta Omasuyussa, 
johon Carabuco kuului.38  
1400-luvulla inkojen valtakunta alkoi laajentua. Järven eteläpuolen valloitus 
on paremmin dokumentoitu, mutta todennäköisesti Omasuyun ja siten Collaon ja 
Carabucon valloitti hallitsija Pachakuti Inka.39 Tupa Yupanqui -inka valloitti 
Carabayan kaivokset 1480-luvulla ja toi muualta lisää väkeä työskentelemään 
kaivoksissa.40 Carabayan kaivokset kuuluivat inkojen maantieteessä 
Collasuyuun.41 Inkojen aikana väestöä pakkosiirrettiin järven alueelle 
neljästäkymmenestä muusta inkavaltakunnan paikasta. Myös carabucolaisia 
siirrettiin muualle laaksoalueille.42 Jalometallit vietiin inkojen kuljettamina 
Cuzcoon ja työstettiin siellä koruiksi ja koriste-esineiksi.43 Inkat rakensivat suuren 
määrän teitä koko valtavan inkavaltakunnan alueelle, jotka kaikki lähtivät ja 
johtivat Cuscoon. Järven koillisen puolen tie oli nimeltään Omasuyun tie ja 
lounaspuoleinen Urcosuyun tie. Omasuyun tie kulki Carabucon alueen läpi.44 
                                                 
37 Korpisaari 2006, 24, 28; Pärssinen 2015, 272. 
38 Bouysse-Cassagne 2009, 208; Medinacelli 2009, 31. 
39 On mahdollista, että Pachakutin valloitus jäi puolitiehen pukinoiden ja collien vastustamisen 
vuoksi ja hänen seuraajansa Topa Inka joutui valloittamaan alueen uudelleen (Pärssinen 2003, 72, 
113, 128; Pärssinen 2009, 177–178, 180; Pärssinen 2015, 267).  
40 Berthelot 2009, 74. 
41 Pärssinen 2003, 225. Muut inkavaltakunta Tawantinsuyun alueet olivat Antisuyu, Kuntisuyu ja 
Chinchasuyu. 
42 Ramos Gavilán [1589], 84; Medinacelli 2009, 31; Saignes 2009, 319. 
43 Berthelot 2009, 77. 
44 Pärssinen 2009, 231. 
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Carabucossa oli myös inkojen tambo45 ja lähistöllä sijaitsi inkalinnoitus Marka 
Pata. 46  
Inkojen väestönsiirroissa ei ollut kyse pelkästään työvoiman kierrätyksestä 
ja työvelvoitteen hyödyntämisestä vaan pakkosiirroilla oli myös aluetta 
vakauttava vaikutus, kun kapinamielisiä siirrettiin muualle ja tilalle tuotiin 
rauhaisampaa väkeä. Levottomimmille seuduille, kuten Carabucoonkin, 
rakennettiin inkalinnoituksia.47 
Inkavallan aikana Auringon ja Kuun merkitys andilaisessa pantheonissa 
kasvoi. Inkojen alkuperämyyttien mukaan luojajumala Viracocha loi Auringon, 
Kuun ja Tähdet Tiwanakussa ja Titicaca-järvellä ja lähetti ne Auringonsaarelle 
nousemaan taivaalle sieltä. Inkahallitsijat olivat isä-auringon ja äiti-kuun 
jälkeläisiä.48 Inkoille Auringonjumala oli nimeltään Inti, joka korvasi aimaroitten 
Viracochan. Inkat omivat siis tiwanakujen legendat omikseen, Auringon ja 
Kuunsaarten rituaalirakennukset itselleen, rakensivat sinne omia temppeleitä ja 
monopolisoivat alueen pyhyyden omiin tarkoituksiinsa.49 Inkat myös omivat 
alueen symbolisen rakenteen saman keskisestä kolmi-triadismistä, muumioitujen 
esi-isien kunnioituksen, ikonografisen motiivit ja embleemit kuten auringon, kuun 
ja Illapan, ukkosen jumalan salaman sekä lintu- ja feliini, mahdollisesti titi-
aiheet.50 Inkojen aikana saarten merkitys pyhiinvaelluskohteena säilyi tärkeänä.51 
Auringontemppeli Auringonsaarella oli pyhistä pyhin paikka ennen espanjalaisten 
tuloa, pyhäksi koetun maailman napa.52 Inkat kunnioittivat aurinkoa, kuuta ja 
tähtiä, Illapa-salamaa, Mamacochaa ja Pachamamaa. He seurasivat tarkkaan 
taivaankappaleiden liikkeitä, erityisesti Oncoy-tähden näkymistä.53 
Kun espanjalaiset tulivat alueelle, he kohtasivat monikerroksisen 
kulttuurisen ja väestöllisen kudelman. Kulttuuriset kerrokset eivät leikkaudu 
toisistaan irrallisiksi, vaan ne vaikuttavat toisiinsa. Inkojen kulttuurista vaikutusta 
oli alueella keramiikan perusteella jo paljon ennen valtakunnan kehkeytymistä ja 
                                                 
45 Tambo oli majatalo, jolla oli strategisia ja taloudellisia tarkoituksia. Tamboissa säilytettiin 
ruokaa, juomaa, sandaaleja, jauhoja, kvinoaa ja naisia ja muuta, mitä inka-armeija saattoi tarvita 
matkojensa aikana. (Pärssinen 2004, 101; Bouysse-Cassagne 2009, 219; Platt & al. 2011, 82.) 
46 Saignes 2009, 316. 
47 Pärssinen 2004, 99. 
48 Karsten 1946, 186; Pärssinen 2004, 74; Salles-Reese 2008, 57; Korpisaari & Pärssinen 2011, 72. 
49 Pärssinen 2009, 221, 225. Escalante Moscoso 2013, 370. 
50 Pärssinen 2003, 169, 177; Pärssinen 2015, 277. 
51 Ramos Gavilán [1589], 39; Bauer & Stanish 2003, 15.  
52 Salles-Reese 2008, 17. 
53 Arriaga [1621], 26–27, 59. Kyseessä on Siete Cabrillas, Pleiadien tähdistössä, suomeksi 
Seulaset. 
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sotilaallista ja poliittista järjestäytymistä. Paritin saarelta löydettyjen 
tiwanakukeramiikkaesineiden kuvituksessa on inkapäähineitä. Keramiikka on 
ajoitettu 400 vuotta varhaisemmiksi ennen kuin inkat valloitti alueen.54 Samoin 
inkakeraamiikka on ollut alueella jo ainakin 100 vuotta ennen valloitusta. Ne ovat 
voineet olla vaihdon seurausta tai mahdollisesti inkat adoptoivat paikallisia tyylejä 
ja alkoivat myöhemmin levittää niitä ominaan. Osa inkakeramiikasta on ajoitettu 
vielä Carabucon kirkon rakentamisen kanssa samoihin aikoihin tehdyksi.55 Myös 
hautatorneja on mahdollisesti rakennettu 1600-luvulle saakka, eli Carabucon 
kirkko on jo ollut rakennettu ja mahdollisesti Postrimerías- taulutkin maalattu 
ennen kuin tornien rakentaminen ja esi-isien kunnioituksen kultti laantui.56 
Titicaca-järvi oli ollut alueen uskonnollinen keskus useissa peräkkäisissä ja 
osittain samanaikaisissa kulttuureissa ja sen myyttinen perinne oli jatkunut ja 
lainautunut edelleen.57 
Ensimmäiset kristilliset vaikutteet nykyisen Bolivian alueelle saapuivat 
uuden mantereen valloituksen myötä 1534.58 Miekan ja ristin avulla tehty 
valloitus oli verinen ja väkivaltainen. Evankeliointi oli tärkeällä sijalla 
valloituksessa. Alkuvuosikymmeninä intiaaneihin kohdistuvat äärimmäisimmät 
raakuudet laimenivat hieman Bartolomé de las Casas’n työn ansiosta. Silti 
eurooppalaiset taudit, orjatyö ja sodankäynti tappoivat yli 80 % paikallisesta 
väestöstä. Uskonnollinen valloitus piti sisällään paikallisten pyhinä pitämien 
paikkojen tuhoamisen ja ristien pystyttämisen niiden tilalle.59 Pääosin 
evankelioimistyö oli sääntökuntien harteilla. Armon sääntökuntalaiset (La Orden 
Real y Militar de Nuestra Señora de la Merced y la Redención de los Cautivos) 
olivat aktiivisia alueella jo vuodesta 1535 alkaen, dominikaanit 1539, augustiinot 
1563 ja jesuiitat 1572 lähtien.60 
Ensimmäinen piispanvirka perustettiin 1552 Limaan. Liman konsiileilla oli 
huomattava merkitys alueen kristillistämisen johtamisessa. Katekismus 
käännettiin ketsuan, aimaran ja pukinan kielille intiaanien käännytystä varten. 
                                                 
54 Pärssinen 2009, 184, 224; Pärssinen 2015, 277. 
55 Pärssinen 2015, 273, 275. 
56 Korpisaari 2006, 22; Pärssinen 2015, 276. 
57 Albarracin-Jordan 2007, 126. 
58 Mesa & Gisbert 2002, 25. 
59 Platt 1987, 105; Gisbert 1999, 45; Ari Murillo 2004, 17. Pärssinen 2004, 128. 
60 Bailey 2005, 47. Vuosiluvut vaihtelevat lähteittäin. Yrityksistäni huolimatta en ole onnistunut 
löytämään Armon sääntökunnalle minkäänlaista suomennettua nimeä. Käytän espanjan 
mercedarios-termistä väännettyä mercedariot – sanaa, koska ”armolaiset” kuulostaa liiankin 
kekseliäältä.  
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Paikalliset eivät kuitenkaan olleet tottuneet siihen, että aikaisemmat jumalat olisi 
hylättävä uusien tulokkaiden tieltä. Alueen aikaisemmat valloittajat olivat 
sallineet paikallisten uskomusperinteiden rinnakkaiselon, joten väestön oli vaikea 
ymmärtää, miksei jatkossakin useita jumaluuksia voitaisi palvoa yhtä aikaa 
sulassa sovussa. Kristinuskon tiukkaan monoteismiin tämä ei kuitenkaan 
mahtunut. Käännytystyö kohtasi jatkuvia takaiskuja, kun jo kerran käännytetyistä 
ja kastetuista kylistä edelleen inkvisition tarkastusten yhteydessä löydettiin 
esimerkiksi esi-isille uhrattujen laamojen jäänteitä.61  
Samalla käytettiin hyväksi alkuperäisten uskontojen pyhiä paikkoja ja 
uhripaikat valjastettiin kristinuskon käyttöön. Esimerkiksi Copacabanan idoli 
tuhottiin ja paikalle rakennettiin katedraali Copacabanan Neitsyelle (Virgen de 
Copacabana).62 Konsiilit toteuttivat useita epäjumalanpalvontaa kitkeviä 
kampanjoita, joissa paikalliset idolit, esi-isien muumiot ja palvontapaikat 
poltettiin. Tilalle laitettiin Neitsyt Marian ja Ristiinnaulitun kuvia.63 
Kuvat olivat heti alusta alkaen valloituksen sydämessä mukana. Jopa 
alkeellisimpiinkin kirkkoihin haluttiin uskonnolliset kuvat. Ne olivat niin tärkeitä 
käännytystyölle, että Spanish Laws of Burgos jo 1512‒1513 sääti, että 
koloniaalisten maanomistajien oli varustettava intiaaniyhteisönsä ei ainoastaan 
kirkoilla ja kirkonkelloilla, mutta myös kuvilla ”of our Lady”. Sekä missionaarit 
että kolonialistit uskoivat, että kuvilla on maagisia voimia ja niillä voidaan sekä 
käännyttää intiaaneja että suojella valloittajia. Tämä entusianismi ei niinkään 
kummunnut renessanssin käsityksestä taiteesta, vaan keskiaikaisen Euroopan 
uskosta siihen, että pyhillä kuvilla oli esittämänsä kohteen läsnäoloa ja voimaa 
(presence). Neitsyt Marian kuva ei ollut vain kuva Neitsyt Mariasta, vaan hänen 
olemassaolonsa jatke. Kuvan kopioiminen jatkoi hänen eksistenssiään 
loputtomiin.  Madonnasta tuli espanjalaisvalloituksen voiton merkki ja symboli. 
Hernán Cortés seilasi Meksikoon arkku/kirstu täynnä Madonnan kuvia. Madonna 
saikin lisänimen La Conquistadora, valloittajatar.64 Trenton kirkolliskokous 
1545‒1563 viitoitti katolisen kirkon uuden kuvaohjelman. Kuvataide määrättiin 
yhdeksi tärkeimmistä katolisen kirkon reformoidun opin välineeksi.65 
                                                 
61 Korpisaari 2006, 22.  
62 Salles-Reese 2008, 27. 
63 Guaman Poma [1615], 676; Adorno 2001, 33; Lepage 2013, 388. 
64 Bailey 2005, 11. 
65 Belting 1994, 485‒486; Vuolasto 2003, 115‒116.  
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Uskonnollinen valloitus perustui vuosisatoja jatkuneen islamin vastaisen 
taistelun perinteeseen. Espanjan kuningaskunta katsoi olevansa vastuussa väestön 
käännyttämisestä ja organisoi lähetystyön; paaville jäi vain muodollinen valta. 
Uuden maailman kirkko järjestettiin kuninkaan johtoon kuten emämaassakin 
Espanjassa.66 Kruunu nimitti piispat, antoi luvat kirkonmiehille, valvoi toimintaa, 
keräsi kymmenykset, hyväksyi kirkollisten rakennusten rakentamiset jne. 
Arkkipiispa ja piispa olivat hallintoelimet, jotka asuivat uudessakin maailmassa 
upeissa palatseissa omine kirjastoineen ja taidekokoelmineen. Kylätasolla kirkkoa 
edusti piispalle raportoiva sekulaaripappi, joka teki yhteistyötä autonomisten 
sääntökuntien kanssa. Eri kirkon elimet olivat suurin taiteen mesenoija. 1600-
luvun loppuun mennessä katolinen kirkko sääntökuntineen oli rakentanut 
Latinalaiseen Amerikkaan 70 000 kirkkoa ja 500 monasteriota, erityisesti tietysti 
alueille, jotka tuottivat jalometalleja.67 
Espanjalaiset säilyttivät pitkälti inkaedeltäjiensä aluejaot, mutta Potosín 
hopeakaivosten löydyttyä 1545 kaikki keskittyi uuden keskuksen, Potosín 
ympärille.68 Omasuyun tie jäi merkityksettömämmäksi, sillä päätiet Potosín 
hopeakaivoksista Arequipan kautta Limaan hopean laivoihin lastattavaksi 
Eurooppaan kuljettamista varten kulkivat järven eteläpuolelta.69 1540 tehtiin uusi 
aluejako encomienda ja alue jaettiin espanjalaisten omistukseen vero- ja 
työvoimaoikeuksineen. Velvollisuuksiin kuului intiaanien suojeleminen ja 
kristinuskoon käännyttäminen.70 
Ensimmäiseen vuosikymmeneen valloituksen jälkeen 
kristillistämiskampanjat Titicacan alueella olivat kuitenkin ponnettomia, koska 
ajat olivat epävakaat Inka Manco II:n ja Almagron ja Pizarron välisten 
sisällissotien vuoksi 1532–1548. Pizarro kuitenkin nimesi pappi Francisco Ruizin 
viemään oppia alueelle. Ruiz tuli Chuiquitoon 1542 tai 1544. Sitten saapui 1547 
dominikaaninen veljeskunta, joka oli ensimmäinen tällä alueella, joka rakensi 
kirkkoja suurimpiin kyliin, kuten Copacabanaan. Dominikaanit hallitsivat 
aluettaan löysällä kädellä, eikä heidän tekemisiinsä puuttuneet sen enempää 
encomenderos kuin hallintokoneistokaan. He johtivat paikallisten hengellistä 
elämää, mutta pyrkivät vaikuttamaan myös kauppiaisiin, paikallispäälliköihin ja 
                                                 
66 Arffman 2004, 149‒150. 
67 Bailey 2005, 51.  
68 Bouysse-Cassagne 2009, 220. 
69 Cajías 2009, 45. 
70 Pärssinen 2004, 138. 
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kuninkaallisten auktoriteetteihin. Lopulta heitä syytettiin korruptiosta ja 
evankelisaatiotyö tutkittiin tarkasti varakuningaskunnan viranomaisten toimesta.71 
Varakuningas Toledo karkotti heidät alueelta 1574 ja Chuiquiton alue, mukaan 
lukien Copacabana osoitettiin sekulaaripappien valvontaan vuoteen 1583 saakka. 
Sekulaaripappien aikana Copacabana neitsyestä tuli alueen uusi hierofania. 
Alueelle alkoi virrata yhä enemmän ja enemmän pyhiinvaeltajia, mikä laittoi 
sekulaaripappien jaksamisen äärirajoille. Siksi 1584 Copacabana annettiin 
augustiinojen hoidettavaksi (1584‒1654).72 Augustiinot rakensivat uuden 
basilikan ja veistättivät Madonnan, kuuluisan Copacabanan Neitsyen. Uutta 
basilikaa alettiin rakentaa 1631. Varhaisempi auringon palvontapaikka jäi 
basilikan varjoon, sen pimentämäksi ja hiljentämäksi, mutta paikan pyhyys säilyi, 
vaikka ideologia oli muuttunut.73 
Perun varakuningaskunta jaettiin kahtia 1565 ja samalla Omasuyu-niminen 
provinssi perustettiin myös espanjalaiseen kartastoon.74 Alueella oli ollut jatkuvia 
konflikteja eri väestöryhmien kesken jo inkojen ajoilta saakka, jotka edelleen 
purkautuivat inkavaltakunnan hajottua. Varakuningas Toledo uudelleen järjesteli 
paikallisväestöä, mutta konfliktit eivät ottaneet laantuakseen ja hän itse tuli 
paikalle 1573 tarkistamaan tilannetta.75 1605 perustettiin La Pazin hiippakunta, 
jonka alueelle Carabucokin jäi. Ensimmäinen piispa oli Domingo de Valderrama 
y Centeno.76 
Potosín kaivosten löytyminen oli valtava muutos. Potosín hopeakaivosten 
löytymisen jälkeen alueen asukkailta vaadittiin työvelvoitetta myös sinne. 
Työvelvoitteet olivat valtavan kovia väkilukuun nähden, varsinkin varakuningas 
Toledon otettua ohjat käsiin.77 Toledo myös siirsi 1570-luvulla intiaanikylien 
asukkaat kirkon ympärille muodostettuihin keskuskyliin valvonnan ja 
käännytystyön helpottamiseksi.78 Vaikuttaa siltä, että Carabucon kirkko on 
rakennettu tätä tarkoitusta varten. 
                                                 
71 Salles-Reese 2008, 127. 
72 Salles-Reese 2008, 128; Claros Arispe 2011, 106n. Ramos Gavilánin [1589, 272] mukaan 
vuonna 1588. Vuosiluvut vaihtelevat hieman lähteittäin. 
73 Salles-Reese 2008, 48-49, 54-55. 
74 Saignes 2009, 321. 
75 Saignes 2009, 321, 336, 339. 
76 Cajías 2009, 57. Toisen lähteen mukaan piispana oli Ramirez de Vergara 1590-luvulta 1600-
luvun ensimmäiselle vuosikymmenelle (Bandelier 2011, 172). 
77 Salles-Reese 2008, 126. 
78 Pärssinen 2004, 147. 
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Sääntökuntaveljet kastoivat tuhansittain ihmisiä ja pappeja lähetettiin 
julistamaan sanaa monille seuduille, mutta nämä eivät tuottaneet toivottua tulosta. 
Oletettiin, että Liman konsiilien ohjeiden mukaisesti toimimalla asia olisi 
hoidossa. Liman I konsiili 1551 oli yrittänyt yhtenäistää evankelisaation metodeja. 
Konsiilissa määrättiin rakentamaan kirkkoja, järjestämään uskonnollisia juhlia, 
pitämään sakramentteja, ja tuhoamaan epäjumalienpalvontaan liittyvät 
rakennukset ja idolit sekä rankaista niitä, jotka harjoittivat epäjumalanpalvontaa. 
Toinen konsiili oli 1567. Siihen mennessä oli jo kerätty paljon tietoa alueen 
paikallisista uskonnoista. Konsiili vahvisti aiemmat metodinsa, mutta neuvoi 
myös lempeään evankelioimiseen temppeleitä ja idoleita tuhottaessa. 
Kolmannessa konsiilissa 1582‒1583 ratifioitiin aikaisemmat päätökset ja 
keskityttiin didaktisen materiaalin ohjeistamiseen monille paikalliskielille 
kristillisen opin opetusta varten. Katekismus, saarnatekstit, 
synnintunnustusmanuaalit käännettiin paikallisille kielille. Kuitenkin 1609 
jesuiittaveli Francisco de Avila kirjoitti esimiehilleen, että kirkon kaikista 
ponnisteluista huolimatta, intiaanien kristillisyys oli vain fasadi, joka peitti 
aikaisempien uskomusten pysyvyyden.79 
Yhteiskunta muuttui 1600-luvun kuluessa, ja Boliviankin alueella vahvistui 
uusi yhteiskuntaluokka, criollot, jotka ovat espanjalaisten Amerikassa syntyneitä 
jälkeläisiä. He, yhdessä espanjalaisten kanssa, dominoivat taloudellisia, 
sosiaalisia, puolustuksellisia, uskonnollisia ja kulttuurisia aktiviteetteja ja 
intiaaniylimystön valta heikkeni. Intiaanien kansannousuja kuitenkin ilmeni 
jatkuvasti, kuten La Pazissa 1623 ja Punossa 1661.80 1700-luvun lopulla ja 
itsenäisyyden kynnyksellä Omasuyun, nykyinen Camachon provinssi oli ankarien 
ja kiihkeiden taistelujen paikka, jossa sissit ottivat mittaa kuningasmielisistä 
ennen vapaustaistelijoita.81  
Alueen uskomusperinteeseen kuului siis aimaroitten Tunupa- ja Viracocha-
jumalat sekä inkojen Auringonjumala Inti. Aimaroitten Tunupa ja Viracocha 
korvautui inkojen Intillä ja Inti korvautui espanjalaisten Jeesuksella. Tunupa-
jumala esiintyy alueen suullisessa ja sittemmin kirjatussa perimätiedossa 
luojajumala Viracochan poikana, jonka Viracocha lähetti maan päälle saattamaan 
syntiset ihmiset ruotuun. Hän kulki kylästä kylään yrittäen saada ihmiset 
                                                 
79 Salles-Reese 2008, 128. 
80 Mesa & Gisbert 2002, 27‒28. 
81 Magne Barea 2013, 202. Bolivia itsenäistyi 1825. 
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unohtamaan laiskuutensa ja juominkinsa ja muun huonon elämän ja koki lopulta 
marttyyrikuoleman.82 
Toisissa tarinoissa Viracochan poika oli kuriton salaman ja ukkosen jumala, 
jonka veuhtomista Viracocha kyllästyi nurkissaan katselemaan ja antoi tälle 
lähtöpassit ylisestä maailmasta ja tehtävän maan päällä. Veijarimainen nuori mies 
aiheutti kuitenkin kulkiessaan enemmän pahennusta kuin hyvennystä ja lopulta 
Viracocha kyllästyi katselemaan poikansa remelmöintiä maan päälläkin ja muutti 
tämän vuoreksi, joka edelleenkin on Boliviassa (Volcán Tunupa, Oruron 
maakunnassa). Vuoren alueen legendoissa Tunupa kuitenkin tunnetaan 
naispuolisena vuorena, joka kauneudellaan ajoi kilpakosijansa Sajama- ja Sabaya- 
vuoret epätoivoon ja keskinäisiin sotiin silloin kun vuoret vielä olivat eläviä. 
Tunupan tarina on tunnettu andisella alueella nykyisestä Keski-Perusta Bolivian 
kautta Chilen pohjoisosiin. Laaja alueellinen esiintyvyys voi olla syynä siihen, 
että tarinasta kehkeytyi useitakin alueellisia, paikallisia, toisistaan osittain 
poikkeavia versioita, jolloin Tunupa saattaa esiintyä myös vaihtelevilla 
nimityksillä (muun muassa Tonapa, Thonapa, Taapac, Tarapaca).83 Myös 
arkeologinen aineisto tukee melko laajaa alueellista kattavuutta esiintyneen 
jumaluuden olemassaoloa. Sauvajumala on kertautunut sekä tiwanakujen että 
warien esineistössä ja kivipaaseissa laajasti ja runsaasti.84 
Tunupan legendaan liittyy kiinteästi myös puinen risti, jonka tarinoiden 
mukaan Tunupa toi Carabucon kylään. Kun kolonialistit alkoivat kirjoittaa 
kronikoita valloitettujen alueiden historiasta, Carabucon risti mainittiin heti jo 
varhaisimmissa kronikoissa. Sen mukaan risti oli ollut haudattuna ja se kaivettiin 
esiin ja siitä tehtiin reliikki Carabucon kirkkoon.85  
Järvi on ollut pyhä useissa uskontokerrostumissa alueella ja 
merkityksellinen paikallisille asukkaille. Edelleen alueen väestöllä on paikan 
pyhyydestä vahva kokemus, joka uusiintuu sukupolvesta toiseen. 86 Tälle 
jännitteisen historian riivaamalle, poljetulle ja vikuroivalle tantereelle ja pyhän 
veden äärelle rakennettiin 1500-luvun lopulla kirkko. Sen nimeksi annettiin Pyhän 
Ristin kirkko ristin legendan mukaan (El Templo de Santa Cruz de Carabuco). 
Ristiä kannetaan kulkueessa edelleen joka toukokuun kolmas päivä Ristin Herran 
                                                 
82 Ponce Sanginés 1969, 55, 163; Gisbert 1994, 35.  
83 Gisbert 1994, 35; Ponce Sanginés 1969, 55. 
84 Pärssinen 2004, 52. 
85 Ramos Gavilán [1589], 64; Gisbert & Mesa 2005, 2; Berg 2013, 17. 
86 Bandelier 1904, 226. 
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muistoksi. Tutkimukseni kohteena olevat taulut maalattiin sata vuotta 
myöhemmin. Kirkkoon maalattiin vielä muraalit 1700-luvun lopulla. Kirkko on 
omistettu Ristin Herralle (Señor de la Cruz), viitaten Carabucon ristin tarinaan ja 
kirkossa edelleen säilytettävään reliikkiin. Kirkko julistettiin 
kansallismonumentiksi 1967.87 
1.2. Tutkimuskysymykset ja -menetelmä 
Tutkimuskysymykseni ovat: 
1. Millainen tulkinta katolisesta eskatologisesta opista on tehty Carabucon 
kirkon seinätauluihin?  
2. Millainen tulkinta Tunupa-jumaluudesta on maalattu seinätaulujen 
alareunoihin? 
Tutkielmani kuuluu käytännöllisen teologian tutkimusalaan. Käytännöllinen 
teologia tutkii uskonnollista käytäntöä ja sen kokemusta. Uskonnollista viestintää 
ja kuvataidetta sen osana tutkittaessa tutkimuksen ja tulkinnan kohteena voi olla 
joko 1) teoksen tuottaminen tai taiteilijan intentiot, 2) teoskeskeinen visuaalisen 
esityksen analyysi tai 3) sen aiheuttama reseptio, jolloin tutkitaan teoksen 
vastaanottoa88. Tässä tutkimuksessa tutkin kuvia itsessään, miksi ne ovat sellaisia 
kuin ovat, en niiden syntyprosessia enkä niiden saamaa yleisövastaanottoa, 
reseptiota tai käyttöä (visuaalista hurskautta89). Lähestymistapa on taidehistoriassa 
perinteisin ja silloin on useimmiten käytetty menetelmänä formalistista muoto- ja 
tyylierottelua, ikonologiaa tai semioottista merkkirakenteiden tutkimusta.  
Käytän tutkimusmetodina ikonologista ja semioottista menetelmää. 
Ikonologinen menetelmä tarkoittaa kuva-aiheiden tunnistamista ja tulkintaa niiden 
merkityksistä kulttuurisessa kontekstissaan. Pääasiassa sen avulla vastaan 
ensimmäiseen tutkimuskysymykseen.   
Ikonografia (kr. eikôn, kuva ja graphein, kirjoittaa, kuvailla) tutkii kuvien ja 
kuvatyyppien alkuperää, merkitystä ja historiallista kehitystä ja sillä pyritään 
tavoittamaan myös kuvien välittämiä maailmankatsomuksia. Perinteisemmässä 
merkityksessä, kuvatyypin ominaispiirteiden tutkimisessa, menetelmää on 
käytetty jo 700-luvulta. Termi vakiintui tutkimuskäyttöön 1800-luvulla, kun 
taidehistorioitsijat, historioitsijat, teologit ja arkeologit käyttivät sitä 
luokittelevaan analyysiin. 1900-luvulla muun muassa Erwin Panofsky alkoi 
                                                 
87 Rúa Landa 2005, 4; Rúa Landa 2013, 38. 
88 Schwebel 2008b, 246–247. 
89 Visuaalinen hurskaus-termi ks. Morgan 1998, 59.  
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hyödyntää sitä erilaisten kuvamotiivien tunnistamiseen ja luokittelemiseen osittain 
vastineena formalistien muotokonstruktioiden riittämättömyyteen. Formalistinen 
tyylierottelu ei ottanut lainkaan huomioon kontekstia, vaan tutkittiin teosta itseään 
itsensä määrittelemänä.90 
Ikonologinen tulkinta syntyy kolmivaiheisesti siten, että ensin tehdään 
kuvamotiivien tunnistus. Tätä Panofsky kutsuu nimellä esi-ikonografinen vaihe. 
Sitten tehdään tulkinta motiivien ja kuva-aiheiden merkityksestä, useimmiten 
nojautuen tekstilähteisiin tai mahdollisiin aiempiin kuviin. Tämä vaihe on niin 
kutsuttu ikonografinen kuvaus. Tässä vaiheessa tunnistetaan tapahtumat ja 
henkilöt ja selvitetään, mitä aiheet merkitsevät ja mihin kertomuksiin ne 
viittaavat. Lopuksi edetään tutkittavan kuvan varsinaisen merkityksen ja 
symbolisen tason määrittämiseen. Näiden vaiheiden pohjalta voidaan päätyä sekä 
kulttuurista kontekstia, historiallisia olosuhteita, koko aikakautta että sen 
maailmankuvaa koskeviin päätelmiin, joka on varsinainen ikonologinen tulkinta.91 
Hyödynnän ikonografisen vaiheen ajattelua kuvan elementtien 
tunnistamisessa. Attribuoinnissa käytän aiemman tutkimuksen tekemiä 
tunnistuksia (Gisbert, Rúa Landa ja Claros Arispe), Réau’n manuaaleja sekä 
Kultaista Legendaa sekä muita apuneuvoja ja kirjallisuutta.92  
Ikonologinen menetelmä toi taidehistorialliseen tutkimukseen mukaan 
kontekstin, aikaan ja paikkaan, tiettyyn historialliseen hetkeen sitomisen. Hetken 
määrittely antoi ohjeet relevanttien ulkoisten, erityisesti tekstilähteiden 
valinnalle.93 Vaikka kontekstin huomioiminen oli aikanaan uutta taidehistorian 
menetelmissä, Panofskyn ikonologiaa on sittemmin kritisoitu liian kapeasta ja 
liian tekstipainotteisesta kontekstin rakentamisesta. Konteksti on rakennettu liian 
suppeasta piiristä, eikä laajempaa kulttuurisidonnaisuutta ole huomioitu. Edelleen 
ikonologia ei evaluoi riittävästi valitsemiaan konteksteja. Toiset kontekstit ovat 
vakuuttavampia kuin toiset; tutkimuskysymyksen asettama relevanssi on 
oleellinen. Konteksti voi olla myös vastavuoroinen kehys, eli konteksti ei 
pelkästään vaikuta taiteeseen, vaan myös taide vaikuttaa kontekstiinsa ja muokkaa 
                                                 
90 Kuusamo 1996, 60; Räsänen 2009, 16‒17; Seppä 2012, 103, 105, 108–109. 
91 Panofsky 1972, 14–15; Kuusamo 1996, 60; Seppä 2012, 106–108. 
92 Claros Arispe 2013, Gisbert 2013, Réau 1955–59 ja Rúa Landa 2005 ja 2013. Dominikaaniveli 
Jacobus Voraginelainen kirjoitti Kultaisen Legendan 1260, johon keräsi pyhimystaruja saarna- ja 
opetuskäyttöön (Lehmijoki-Gardner 2004, 245). Käytän kirjoitusasua Jacopo da Varagine, koska 
käytössäni oleva painos käyttää sitä. 
93 Liepe 2003, 418. 
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sitä.94 Lisäksi kolmivaiheista mallia on kritisoitu muodon ja sisällön 
riippuvuussuhteen sekä ensimmäisen vaiheen merkityksenannon 
kulttuurisidonnaisuuden sivuuttamisesta.95  
Semioottinen menetelmä ei tarjoa yhtä tarkkarajaista, helposti käytettävää 
tai vaiheittaista metodia. Semioottinen kuva-analyysi etsii kuvasta 
kokonaisuuksien tulkinnallista ja loogista yhtenäisyyttä. Analyysi pyrkii 
suhteuttamaan havainnot kulttuuriseen kontekstiinsa. Analyysin avulla 
tavoitellaan tietoa kuvien ilmentämistä kulttuurisista muutoksista ja kuvien uusista 
käyttötavoista, jopa vaellushistoriasta.96 Yhteistä ikonologialle ja semiotiikalle on 
kontekstin huomioiminen. 
Semiotiikassa kuvaa tutkitaan kielen kaltaisena merkkijärjestelmänä. 
Tutkimuskohteena on se, mitä kuvat esittävät ja miten ne esittävät. Semiotiikka 
tutkii kuvia merkityksen muodostumisen prosessin näkökulmasta.97 Peirce on 
analysoinut esittävyyttä merkkien kolmijakona. Hän jakaa merkit kolmeen 
luokkaan: ikoneihin, indekseihin ja symboleihin. Näistä ikonit perustuvat 
samankaltaisuuteen, indeksit kausaalisuhteeseen ja symbolit sopimuksiin.98 
Symboli on merkki, tunnus- tai vertauskuva, jopa attribuutti, joka edustaa jotain 
asiaa. Symbolit ovat tunnistuksen välineitä ja voivat viitata myös johonkin 
abstraktioon tai ei-kuvattavaan.99 
Merkityksen käsite on semiotiikassa keskeinen, mutta samalla 
ongelmallinen. Saussuren strukturalistisessa ajattelussa ”merkitty” on paikka 
merkkijärjestelmässä. Peirce täsmensi merkitystä kohdistamalla huomion 
merkkien toimintaan, tilannekohtaisiin tulkinnoksiin, joiden toteutumisen syitä 
tutkitaan. Syntyvän merkityksen sisältö tai merkin ja objektin suhteiden 
                                                 
94 Räsänen 2009, 23. 
95 Kuusamo 1996, 60; Seppä 2012, 103, 105, 108–109. 
96 Seppä 2012, 179–180. 
97 Kuusamo 1996, 61, 67; Seppänen 2004, 175; Pirinen 2012, 87; Seppä 2012, 128. 
98 Tarasti 1990, 29–30; Fiske 1992, 70–71; Vuorinen 1997, 76–77; Seppänen 2004, 178–179; 
Seppä 2012, 136. 
99 Väisänen 2012, 11. Joskus symbolien merkityksen ymmärtäminen edellyttää hyvää symbolien 
synnyn tai vakiintumisen tuntemusta. Esimerkiksi Tyrvään Pyhän Olavin kirkon maalauksessa 
Eeva ja omena (Osmo Rauhala 2009), syntiinlankeemus on kuvattu siten, että kuvassa on kaksi 
norsua. Norsut toki olivat paratiisin eläimiä tekstilähteiden perusteella, mutta lisäksi pitää tietää, 
että naarasnorsu houkuttelee urosta hedelmillä ja että myös Mikael Toppelius on maalannut 1774 
Haukiputaan kirkon syntiinlankeemuskuvaan norsun (aiempien kuvien tuntemus). Kuvan 
tulkitsijan on siis ”tiedettävä”, että tällainen rinnastus, interteksti jostakin toisesta kuvasta on 
olemassa, jossa samaa symbolirakennetta on käytetty. Urosnorsun syödessä maasta nousee pahuus, 
silmillä varustettu kasvi. Hyvän ja pahan tiedon puusta Rauhalan maalauksessa on ”jäljellä” vain 
lehti ja omena, joiden indeksoiminen edellyttää tekstilähteen tuntemusta. (Lavonen & al. 2010, 
39,78.) 
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typologisointi ovat jopa toissijaisia merkitysten muodostumisprosessin ja 
muodostamisprosessin rinnalla. Merkityksen muodostumisen prosessia tutkitaan 
yhteiskunnallisen ja kulttuurisen toiminnan vuorovaikutteisessa kontekstissa, 
johon kuuluu myös käytännöt, tavat, säännöt ja kokemukset. Kussakin 
kontekstissa ikonisuutta ja indeksaalisuutta tuotetaan aktiivisesti ja 
pragmaattisesti.100 Siinä missä ikonologia kuvailee, semiotiikkaa etsii 
toiminnallista puolta. 
Ikonologian kritiikin ja ns. uuden taidehistorian aallon myötä semiotiikalle 
asettui valtava taakka, kun toiveet kohdistuivat siihen, että semiotiikka kykenisi 
paljastamaan, miten merkitykset yhteisössä toimivat. Ikonologiahan oli kysynyt 
”vain” mitä. Toisaalta semiotiikalla haluttiin täydentää ikonografiaa, jossa nähtiin 
olevan laiminlyötyjä alueita kuten merkkijärjestelmävaihdosten problematiikka, 
kuvallisten aiheiden jatkuvuuden problematiikka ja miten temaattisuus ilmenee 
muotona. Semiotiikalla yritettiin tunnistaa ikonografisen tunnistuksen 
identifiointiprosessin koodit ja ne konventiot, joiden avulla kieli kääntyy kuvaksi. 
Semioottista paikkausta ikonologiaan voisi olla esimerkiksi eri aikakausien 
ikonografisten hahmoelementtien esityslogiikan vertailu.101  
1960-luvun lopulla semioottinen merkkiteoria kuitenkin irrottautui tiukan 
lingvistisistä malleista. Kuvan systeemi nähtiin avoimempana kuin kielen suljettu 
järjestelmä. Yksi suurimmista eroista kielellisen ja visuaalisen merkin välillä on, 
että kielessä on rajattu määrä ilmaisuja kullekin luokalle. Visuaalisia merkitsijöitä 
puolestaan on rajaton määrä.102 Mielestäni tämä tarkoittaa sitä, että kuvan 
mahdollisten tulkintojen määrä voi olla loppumaton, ääretön.103 
Barthes on tuonut semiotiikkaan käyttösanat denotaatio ja konnotaatio. 
Denotaatio viittaa ilmeisiin merkityksiin (mitä on kuvattu, kuten panofskyläinen 
ikonografia) ja konnotaatio merkin ja tulkitsijan tuntemusten ja kulttuuristen 
arvojen vuorovaikutukseen (miten on kuvattu). Konnotaatio on 
subjektiivisuutensa lisäksi myös hyvin kulttuurisidonnaista.104 Konnotaatio 
tarkoittaa kuvamotiivin synnyttämien mielleyhtymien tutkimista eli tulkitsijan 
tuntemusten ja kulttuuristen arvojen peilautumista luentaan. Konnotatiivinen taso 
                                                 
100 Veivo 2009, 10–11, 15. 
101 Kuusamo 1996, 31, 62.  
102 Kuusamo 1996, 35. 
103 On myös määrittelykysymys, mitä pidetään kuvana ja mitä tekstinä. Esimerkiksi 
mayahieroglyfeja voi tutkia molemmista näkökulmista. 
104 Fiske 1992, 113–115; Seppänen 2004, 82. 
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edellyttää kulttuuristen viittaussuhteiden ja kerronnallisten rakenteiden tulkintaa 
eli edelleenkin kontekstin tuntemusta.105 Tässä tutkielmassa hyödynnän 
semioottisen tulkinnan konnotatiivista tasoa. Sen piiriin kuuluu mielestäni myös 
puuttuvat elementit, eli se, mitä kuvassa ei esitetä, vaikka tekstirinnastusten, 
myyttien ja kulttuuristen viittaussuhteiden näkökulmasta niiden olettaisi olevan 
läsnä.  
Semioottista tulokulmaa on kritisoitu muun muassa siitä, että siinä on suosittu 
teoriaa ja historian ja historiankirjoituksen poliittisia ulottuvuuksia sekä 
subjektiivisuutta. Taidetta teksteinä tarkastelevien semioottisten painotusten 
jälkeen kuvantutkimuksen menetelmissä on etsitty jälleen uusia mahdollisuuksia. 
Tekstilähtöisyys keskittyi taideteoksen diskursiivisiin ja kommunikatiivisiin 
ulottuvuuksiin. Siihen kohdistuva kritiikki on halunnut jälleen palauttaa huomion 
taideteokseen itseensä, kuvan omaan valoon ja aktiiviseen rooliin. Esimerkiksi 
Räsänen on huomauttanut, että taideteoksen tilallisesti ymmärrettyä 
materiaalisuutta ei voi korvata sen enempää yleistävillä ikonologisilla tulkinnoilla 
kuin tekstilähtöisilläkään tulokulmilla.  Kritiikki on halunnut palauttaa 
tutkimuksen keskiöön taideteoksen itsensä, koska on nähty, että tulkinnat ovat 
valuneet liikaa kuvien ulkopuolisiin lähteisiin. Taidehistoria voi rakentaa oman 
erityisyytensä ja omien vahvuuksien varaan, eikä sen tarvitse lainata esimerkiksi 
kielitieteeltä. Myös teologian merkityksen on arvioitu olleen syrjässä 
semioottisissa tulokulmissa, mutta nyt sen anti on taas nähty hedelmällisenä.106  
 Käytännöllisen teologian näkökulmasta kaikki esitetyt menetelmälliset 
tulokulmat ovat tärkeitä. Uskonnollisten kuvien tulkinnassa attribuoinnit 
kontekstualisoivina kiinnikkeinä, symbolit abstraktioiden ja opinkappaleiden 
ilmaisijoina ja tekstilähteet merkityksen ja vaihtoehtoisten merkitysten 
kirkastajina ovat keskeisiä. Kuvan ymmärtäminen itsellisenä objektina ja sen 
materiaalisuuden mahdollistama käyttö, kosketeltavuus tai katseltavuus 
spirituaalisena välineenä asettuvat uskonnollisen kokemuksen ja käytännön 
tutkimisen ytimeen. 
 
                                                 
105 Barthes 1994, 174–175; Seppä 2012, 146.  
106 Räsänen 2009, 16–17, 23. 
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1.3. Aikaisempi tutkimus  
Carabucon kirkon taulut restauroitiin vuosien 2003–2005 välillä ja 
restaurointityöstä on ilmestynyt restaurointiraportti ja esittelykirja. Kirkon 
kuvaohjelmaa ovat esitelleet taidehistoriallisesta näkökulmasta Teresa Gisbert ja 
José de Mesa. Tunupan legendaa on tutkinut Carlos Ponce Sanginés.107 
Suomalaisista tutkijoista Boliviaa ovat tutkineet Rafael Karsten, Erland 
Nordenskiöld, Martti Pärssinen ja Antti Korpisaari, joiden historiallisiin, 
arkeologisiin ja antropologisiin tutkimuksiin on sisältynyt myös uskonnollisten 
kuva-aiheiden ikonologista tulkintaa. Muun Latinalaisen Amerikan 
uskonnollisuutta ovat tutkineet muun muassa Elina Vuola ja Minna Opas, taidetta 
ja ikonologiaa muun muassa Harri Kettunen ja Lea Kantonen ja spirituaalisuutta 
muun muassa Pirjo-Kristiina Virtanen.108 
Bolivian koloniaalisen ajan kristillisestä taiteesta ei ole valmistunut 
suomalaista tutkimusta. Myöskään Carabucon kirkon kuvaohjelmaa tai Tunupa -
legendaa ei ole Suomessa tutkittu aikaisemmin.  
Tästä johtuen yhtenä tämän työn haasteista on ollut suomenkielisten 
vakiintuneiden käännösten puuttuminen joillekin käsitteille ja espanjankielisille 
ilmaisuille. Kaikille asioille ei löydy suomenkielistä vastinetta, kuten 
postrimerías- sanalle. Asiantuntijakonsultaation mukaan se voitaisiin kääntää 
”viimeiset asiat” tai ”viimeiset ajat”109. Käsitteellä viitataan tuohon aikaan 
yleiseen Andien alueen kirkkojen kuva-aiheistoon viimeisestä tuomiosta, 
kiirastulesta, helvetistä ja taivaasta. Ne pitävät sisällään kristillisen opin 
tuonpuoleisesta elämästä ja sen ”vaihtoehdoista”, joita kuvaamalla yritettiin 
lähetystyössä käännyttää paikallisia. Olen päätynyt käyttämään ilmaisua 
eskatologiset aiheet.  
On todettu, että kun esimerkiksi taidehistoriallinen tutkimus tehdään 
valtaosin englanniksi tai muilla kuin suomen kielellä, suomenkielinen 
tutkimuskäsitteistö ei kehity110. Sama vaivaa myös suomalaista Latinalaisen 
Amerikan tutkimusta, joka yleensä julkaistaan englanniksi, espanjaksi tai 
portugaliksi111. Siksi on tärkeää, että suomi pysyy tieteen kielenä myös 
                                                 
107 Ponce Sanginés 1969; Gisbert mm. 2004, 2005, 2010 ja 2013; Rúa Landa 2005 ja 2013, Claros 
Arispe 2013. Ponce Sanginés on yhdistänyt Tunupan legendan myös Ekeko-hahmoon ja Ekekon 
kyttyräselkäisiin pienoispatsaisiin. Jätän kuitenkin rajaussyistä Ekekon käsittelemättä. 
108 Karsten mm. 1946; Pärssinen mm. 2003, 2004 ja in press; Korpisaari mm. 2006 ja 2011. Vuola 
mm. 1991, Kettunen mm. 2005, Virtanen mm. 2007, Opas mm. 2013, Kantonen mm. 2014.  
109 Riiho 2015. 
110 Waernerberg 2012, 18. 
111 Pärssinen 2004, 10; Vuola & Kettunen 2014, 9. 
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teologisesti suuntautuneen Latinalaisen Amerikan kuvataiteen tutkimuksessakin ja 
ylläpitää ja kartuttaa siinä käytettävää termistöä edelleen. 
2. Carabucon kirkon taulut 
2.1. Arkkitehtuuri ja kuva-ohjelma 
Carabucon kirkko on rakennettu 1500-luvun lopulla, mutta tarkkaa 
rakentamisvuotta ei tiedetä. Arkkitehtonisesti sitä pidetään tyypillisenä 1500-
luvun ”käännyttämis”-kirkkona, jollaisia rakennettiin koko uudelle mantereelle 
nykyisen Meksikon alueelta Argentiinan ja Chilen pohjoisosiin saakka. Niihin 
tyypillisesti kuului piha (atrium) jonka piirissä olivat rukoushuoneet ja 
hautauskappeli sekä mahdollisesti pystytetty risti ja avoin kappeli.112  
Näiden kirkkojen arkkitehtuuri ei palaudu puhtaasti eurooppalaisiin 
esikuviin, vaan niitä voidaan pitää omintakeisena koloniaalisena tyyppinä. Niissä 
on kaikuja basilikoista valopihoineen, mutta kirkkotyyppi taipui missionaarien 
tarpeeseen evankelisoida suuria ihmismääriä kerrallaan. Arkkitehtonisesti tämä 
näkyy suurina sisäpihoina, jolle avautui kirkkorakennuksesta parveke, josta 
saarnat pidettiin. Kun kirkot oli rakennettu torien ja aukioiden viereen, samalla 
sananjulistajat tavoittivat ihmiset arkisissa askareissaan toreilla ja aukioilla, eikä 
heidän tarvinnut tulla erikseen kirkkoon kuuntelemaan uuden uskon julistusta.  
Pihojen avulla tavoitettiin paikallisten tapa viettää uskonnolliset seremoniat 
ulkotiloissa. Jo yayamama-uskonnollisuudessa seremonialliset tilat olivat olleet 
ulkona, samoin Tiwanaku-kulttuurissa. Aimarakuningaskuntien hautatorneilla 
pidetyt seremoniat tapahtuivat ulkona, samoin inkojen esi-isien muumiot tuotiin 
aukioille juhlapäivinä kunnioitettaviksi.113  
Suurien pihojen lisäksi puhtaasti amerikkalainen piirre oli tämä kuorista 
torille avautuva parveke. Sen tarkoitus oli saarnan pitäminen parvekkeelta käsin ja 
messun viettäminen siten, että ihmiset saattoivat osallistua siihen jättämättä 
päivittäisaskareitaan.114 Parvekkeelta papit ja sääntökuntien veljet opettivat 
doktriineja, suorittivat sakramentteja kuten hautajaisia, avioliittoon vihkimisiä ja 
kasteita.115  
                                                 
112 Mesa & Gisbert 2002, 45; Matas Musso 2013, 13‒14. 
113 Bailey 2005, 232; Gisbert & Mesa 2005, 2; Matas Musso 2013, 13. 
114 Mesa & Gisbert 2002, 36.  
115 Mesa & Gisbert 2002, 35; Bailey 2005, 232; Gisbert & Mesa 2005, 2; Matas Musso 2013, 13. 
Tosin eurooppalaisessakin vihkikaavassa säilyi 1500-luvulle saakka keskiaikainen tapa suorittaa 
kaavan alkuosa kirkon ulkopuolella kirkon portailla. Suomessa vihkikaavan toimitus kokonaan 
kirkon sisäpuolella ryhdyttiin toteuttamaan vasta 1500–1600-lukujen taitteissa (Knuutila 1991, 
60). Katso myös kuvaliitteen kuvat 4-7.  
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Nykyisen Bolivian alueen ensimmäiset kirkkorakennukset olivat hyvin 
vaatimattomia johtuen sisällissodasta. Niitä pidetään renessanssikirkkoina, vaikka 
niissä on paljon goottilaisia ja myös maurilaisia piirteitä. Yleensä pohjat ovat 
pitkiä ja yksilaivaisia, jonka – usein u-kirjaimen muotoisen tai 
kahdeksankulmaisen - kuoren erottaa triumfikaari. Muureja tukevat paksut 
tukirakenteet. Katot ovat joko litteitä puurakenteisia tai holvattuja. 
Rakennusmateriaalina on yleisimmin käytetty auringossa kuivattua savitiiltä, 
mutta myös muutama kivinen kirkkokin on rakennettu. Vastakohtana 
yksinkertaiselle rakennukselle kirkot koristeltiin runsaasti kauniilla alttareilla, 
kuvilla, maalauksilla ja muilla koristeilla.116 
Uuden mantereen kaikilla kolmella suurimmalla mendikanttijärjestöllä oli 
hyvin samanlainen tapa rakentaa kirkkoja, mutta esiintyi myös joitakin omia 
tunnusomaisia piirteitä. Fransiskaanit pitivät yksinkertaisista rakenteista 
alleviivaten köyhyysvalaansa. Augustiinot halusivat esittää runsaammin 
taivaallista gloriaa; lisäksi heidän kirkoilleen oli tyypillistä rakentaa kellotorni 
siten, että fasadia vasten rakennettiin seinä, joka puhkaistiin pitelemään kelloja. 
Dominikaanit rakensivat paksuja seiniä, akateemisia renessanssifasadeja ja suuria 
goottilaisittain valettuja holveja.117 
Carabucon kirkko on yksilaivainen ja alun perin siinä on ollut kaksi pihaa, 
kaksi pihakappelia, sakaristo ja kastehuone. Kirkkorakennus on toiminut alueen 
evankelisaation keskeisenä instrumenttina ja sen merkitystä tässä on pidetty 
ratkaisevana.118 Pihaa on rajannut muuri, jonka lateraaliseinällä on yksinkertainen 
kaariportaali kahden pilasterin varassa, jotka näennäisesti seurailevat doorilaista 
pilasterityyliä sekä tasapintainen arkkitraavi119. Päätykolmiossa on pieni alkovi. 
Kirkon sisäänkäyntiportaali on samantyyppinen, mutta työstetympi 
kukkakuvioineen. Portaalin yläpuolella on parveke, joka yhdistää 
arkkitehtuurityypin jo mainittuun amerikkalaiseen kirkkoarkkitehtuurityyppiin, 
joka palvelee ulkoilmassa tapahtuvia suurten joukkojen seremonioita. Seinät on 
päällystetty savella ja maalattu poltetun saven väriseksi, mikä poikkeaa alueen 
                                                 
116 Kaufmann 1999, 295; Mesa & Gisbert 2002, 35.  
117 Bailey 2005, 226. Mendikanttijärjestöillä oli toki omia painotuksia uskontulkintaan, mikä 
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malleihin pyhimysten kuvaamisesta ja johon ko. sääntökunta vaikutti aktiivisesti. (Belting 1994, 
381.)  
118 Matas Musso 2013, 14–15. 
119 Arkkitraavi = liitinpalkki. 
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muista, tyypillisesti valkoiseksi rapatuista kirkoista. Maurivaikutteinen olki- ja 
ruokokatto on sittemmin korvattu keraamisella materiaalilla. Kellotorni on myös 
mudéjar120-vaikutteinen.121  
Kirkon sisällä on alttari, kaksi mestitsibarokkityylistä lehtikullattua 
sivualttaria, muraaleja ja neljä suurta taulua, joiden aiheena on eskatologinen oppi 
(siis tutkielmani aihe), sekä saman tyylin mukaisia hopeatöitä. Saarnatuoli on 
kuusikulmainen, mestitsibarokkityylinen ja siinä on nissejä122.123 Alttarin 
vasemmalla puolella on risti. 
Bachiller Josep de Arellano nimitettiin Carabucon kirkon papiksi 
marraskuussa 1669 ja palvelus kesti taulujen valmistumisvuoteen 1684 saakka. 
Arellano teki useita parannustöitä kirkossa. Hän korjasi kirkon katon, rakensi 
kuoroparven, hankki kirkkoon urut ja tilasi mainitut musertavan suuret taulut. 
Arellano oli vaikuttunut kirkossa reliikkinä säilytettävästä Rististä ja siihen 
liittyvästä tarinasta. Hän todennäköisesti ideoi tauluihin liitettävät Tunupan 
tarinan kertovat medaljongit, ”jotta ristin tekemät ihmeet ja Apostolin tulo 
kylään” eivät jäisi unohdetuksi.124 Kirkon säilyneistä kirjoista löytyy 
mielenkiintoisia mainintoja rakennusaikaisista kustannuksista, kuten esimerkiksi 
vuodelta 1683 ” neljän ison taulun teettäminen, 400 pesoa”, ”30 naulaa 
säkkikangasta tauluja varten, 97 pesoa ja 4 realia” tai ”100 pesoa puusepille 
neljän kehyksen tekemisestä”.125 Taulujen aiheina ovat Viimeinen tuomio (Juicio 
Final), Kiirastuli (El Purgatorio), Helvetti (El Infierno) ja Taivas (La Gloria.)  
Lopun ajan kuvauksia löytyy jo aivan varhaisimmassa kristillisessä taiteessa 
kolmannen ja neljännen vuosisadan katakombeista ja maalauksista muun muassa 
Roomassa ja Syracusassa.126 Ensimmäiset eskatologiset kuvat olivat reliefejä ja 
sittemmin freskoja maalaustaiteen kehityttyä. Aiheet tulivat Raamatusta ja 
näkykirjallisuudesta. Useimmiten varhaisissa kuvissa Kristus istuu ylhäällä 
hovinsa keskellä ympärillään pyhät ja autuaat ja muu pelastettujen joukko. 
Tyypillisesti miehet ja naiset aina kulkevat omina joukkueinaan, naiset 
vasemmalla ja miehet oikealla Kristuksesta katsottuna. Naisten puolella 
                                                 
120 Mudéjar-tyyli tarkoittaa eurooppalaisen gotiikan ja arabialaisen taiteen piirteiden 
tyylisulaumaa, joka syntyi Iberian niemimaalla arabivalloituksen aikana 1100–1400-luvuilla. 
121 Matas Musso 2013, 15. 
122 Seinäkomero. 
123 Rúa Landa 2005, 4; Matas Musso 2013, 15. Katso myös kuvaliitteen kuvat 8‒10. 
124 Gisbert & Mesa 2005, 2; Claros Arispe 2013, 27. 
125 Gisbert & Mesa 2005, 2. 
126 Vila 2010, 63. 
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etummaisena on usein Neitsyt Maria. Taivaan portille kuvataan Pietari avaimet 
käsissään.127 Usein alareunaan kuvataan paholainen kiduttamassa helvettiin 
vangittuja ihmisiä. Paholaiselle ja sen apureille demoneille kuvattiin jo tuolloin 
siivet, sarvet ja lyhyt häntä.128 Useimmiten alaosa on jaettu kahtia siten, että 
helvettiä vallitsevat demonit ja toista puolta enkelit. Avautuvien hautojen edessä 
oikeutta jakaa arkkienkeli Mikael, taivaallisten sotajoukkojen johtaja. Ikuinen 
kadotus kuvataan suurena paholaisen suuna, jonka vieressä on kiirastuli. Kiirastuli 
on synneistä puhdistava tuli, jonka jälkeen voi päästä taivaaseen. Melkein aina 
kuvissa enkelit puhaltavat tuomiopäivän pasuunoihin.129 
Nämä niin kutsutut Postrimerías tai Novísimos130 -aiheet olivat erittäin 
suosittuja ja tyypillisiä kirkkojen kuvaohjelmia myös uudessa maailmassa jo heti 
valloituksen jälkeen. Eskatologisten aiheiden tarkoituksena oli opettaa paikallisille 
niitä seurauksia, joita maanpäällisellä elämällä oli viimeisen tuomion jälkeen, 
erityisesti helvettiin tuomittujen syntisten kokemien kauhujen suorastaan 
mässäilevät kuvaukset. Ohjeena ja pyrkimyksenä oli, että kaikista kirkoista 
löytyisi kuvia, jotka viittaavat eskatologiseen oppiin.131 Esimerkiksi kronikoitsija 
Guamán Poma de Ayala kirjoittaa, että ”jokaisessa kirkossa tulisi olla tuomio 
maalattuna jossa näytetään Herran saapuminen tuomitsemaan, sekä taivas ja 
maailma ja helvetin piinat”.132  
Cuzcon alueella vaikuttaneiden jesuiittojen käytössä oli mallikirjoja (muun 
muassa Eusebio de Nierembergin ja myöhemmin Andrea Pozzon mallikirjoja), 
joita kopioitiin laajasti Cuzcosta Chuiquitosiin ja joiden avulla maalauksia voitiin 
toteuttaa. Monet maalaukset ovat niin suurikokoisia, että ne peittävät koko kirkon 
laivan. Eskatologisia aiheita kuvataan ainakin 19 andilaisessa kirkossa ja yhtä 
poikkeusta lukuun ottamatta ne sijaitsevat joko alkuperäisväestön asuttamissa 
kylissä tai kaupunkien alkuperäisväestökaupunginsosissa, eli on selvää, kenelle ne 
oli osoitettu. Teema säilyi suosittuna 1700-luvulle ja jopa aina 1800-luvun alkuun 
saakka.133 Erityisen ansiokkaita kuvauksia eskatologisista aiheista löytyy muun 
muassa Sucren katedraalista, Potosísta, Caquiavirista, Lajasta, Collanasta ja 
                                                 
127 Väisänen 2010, 127. 
128 Kuula 2006, 208. 
129 Réau 1957, 701, 731; Väisänen 2010, 128. 
130 Novísimos = sanatarkka käännös olisi ”viimeisimmät”. 
131 Gisbert & Mesa 2005, 1. 
132 Guamán Poma de Ayala [1615] Gisbert & Mesa 2005, 1 mukaan; Rúa Landa 2005, 10. 
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Curahuara de Carangasista, jotka kaikki sijaitsevat alueellisesti Andeilla 
silloisessa Perun varakuningaskunnan alueella.134   
Lopun ajan kuvaukset löytyvät Raamatusta Danielin kirjasta vanhan 
testamentin puolelta ja Johanneksen ilmestyksestä uudesta testamentista. 
Spirituaalisina lähteinä kuville ovat voineet olla myös Paavalin unet 2. 
korinttolaiskirjeessä. Apokalyptisten tapahtumien skenaariot ovat yleisemminkin 
useimmiten kriisi, tuomio ja pelastus, jotka olivat tyypillisiä muun muassa 
babylonialaiselle profetialle.135  Myös Danten runoelma Jumalainen näytelmä 
(1321), joka oli aikansa kirjallinen kuvaus helvetistä, kiirastulesta ja paratiisista, 
antoi mielikuvia Raamatun apokalyptisille kohtaloille.136 Taitelijoiden tehtäväksi 
jäi näkymättömän kuvaaminen.137 
Eskatologisten aiheiden kautta näkyy evankelisaatio, jonka vahvat 
visuaaliset ja taiteelliset keinot linkittyivät tiukasti uuden uskonnon levittämiseen. 
Visuaalisin keinoin synnytettiin erityistä uteliaisuutta ja lumovoimaa 
käännytettävien mielissä ja taide muutettiin poikkeuksellisen vahvaksi tueksi 
doktriinien didaktiseen selittämiseen tilanteessa, jossa yhteistä kieltä ei ollut.138 
Apokalyptinen sanoma kuvattiin rikkaalla, huomiota herättävällä ja 
tunnusomaisella tavalla, runsailla symboleilla, allegorisilla hahmoilla ja retorisilla 
tehokeinoilla. Dramaattisin muodoin kuvattiin pahan ja hyvän välistä taistelua 
visuaalisilla näyttämöillä.139  
Camillen mielestä tavoitehakuisuutensa vuoksi keskiaikaiset kuvat, joita 
Andien kirkkojen kuvat vielä monessa mielessä mielestäni olivat, ovat laadultaan 
spirituaalisempia, voimakkaampia, liikuttavampia ja instrumentaalisempia, jopa 
häiritsevämpiä ja vaarallisempia kuin myöhemmät uskonnolliset taidekuvat. 
Keskiaikainen ajattelu oli kuvallista ja perustui näkökeskeiseen 
todellisuuskäsitykseen, jota ilmentää samanaikaisuus ja läsnäolo, kuvan välitön 
yhteys katsojaan.140 Uskonnollinen lukutaito kuvien yhteydessä ymmärretään 
kykynä antaa imaginatiivisen ajattelukyvyn avulla uskonnollisille symboleille 
eläviä ja kommunikoivia sisältöjä. Kuvat ymmärrettiin myös taktuaalisina ja 
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137 Lepage 2013, 380. 
138 Rúa Landa 2005, 6. 
139 McGinn 1979, 5. 
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ruumiillisina.  Kuvia kannettiin kulkueissa, kosketeltiin, suudeltiin ja patsaita 
puettiin. Kylän oma tietty pyhimys oli - ja on edelleen - tärkeä yhteisön omaan 
identiteettiin liittyvä kuva.141 
Kuvien käyttö yhtenä tapana välittää oppia johdetaan usein paavi Gregorius 
Suuren diktumista vuoden 600 tienoilta, joka määritteli kuvat lukutaidottomien 
Raamatuksi, Littera Laicorum tai Biblia Pauperum. Välittäjätehtävän vuoksi 
kristillinen kuva voitiin määritellä edelleen myös funktionaaliseksi kuvaksi, ei 
taideteokseksi.142 Gregorius Suuri otti kantaa kuviin kahdessa eri kirjeessä ja 
kohdat koskevat kirkon seinillä olleita pyhimyskuvia. Hän ei ottanut kantaa 
sinänsä kuvien funktioihin tai yleisesti kuviin, vaan puolustaa vain niiden 
olemassa oloa ja painottaa piispan pastoraalisia velvollisuuksia. Kuvat ilmentävät 
yhteistä muistoa ja niillä on seurakuntaa yhteen kokoava funktio. Kuvat lisäävät 
katsojien tietämystä ja elähdyttävät kunnioitusta, mutta niitä ei saanut palvoa. 
Myöhempi tutkimus on kritisoinut kantaa, jonka mukaan paavi olisi antanut 
vahvan pedagogisen funktion kuville ja siihen vedoten puhuttu lukutaidottomien 
Raamatusta.143 
Joka tapauksessa käytössä oli kuvitettuja köyhien Raamattuja, joilla 
opetettiin kristinuskon sanomaa kansalle, jonka ulottumattomissa kirkon kieli oli.  
Aluksi esitystapa oli sarjakuvamaisempi ja se vaihtui yksikuvaiseen ilmaisuun 
1300‒1400-luvuilla. Kirkoissa sijaitsevista kuvista opetettiin myös messuissa 
osoittamalla kuvista karttakepillä saarnan sisältöjä.144 
Trenton konsiili oli ottanut kantaa kuviin joulukuussa 1563 konsiilin 25:ssä 
ja samalla viimeisessä istunnossa (On the Invication, Veneration and Relics of 
Saints and on Sacred Images.) Tämä säädös tuomitsee vääräoppiset ja harhaan 
johtavat kuvat ja kuvien ja reliikkien väärinkäytön eli palvonnallisen käytön. 
Säädös kuitenkin vahvisti kuvien keskeisen roolin lukutaidottomien opetuksessa. 
Kuvien tuli muun muassa muistuttaa Jumalan ihmeistä ja pyhimysten 
esimerkillisestä elämästä, jotta ihmiset voivat Jumalaa niistä kiittää ja suunnata 
elämäänsä ja käytöstään pyhien mallin mukaisiksi sekä harjoittaa hurskautta ja 
hartautta. Kuvia sai kunnioittaa, mutta ei palvoa, eikä kohdistaa niihin 
minkäänlaista taikauskoa.145 
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Säädöksellä oli suuri vaikutus erityisesti Neitsyt Marian kuviin. Suuri 
joukko vakiintuneita kuvatyyppejä hylättiin, sillä jäljelle saivat jäädä vain ne, 
joilla oli vahva raamatullinen tai dogmaattinen pohja, kuten neitseellinen 
hedelmöityminen (Immaculate Conception) ja taivaaseen ottaminen (Assumption). 
Legendaariset tai symbolisesti tärkeät kuvatyypit sysättiin syrjään kuten Pyhä 
Anna Kolmantena, Joakimin ja Annan suudelma, Marian apogryfinen elämä, 
kaksinkertainen esirukous (Double Intercession), kruunaus pyhän kolminaisuuden 
toimesta ja yksisarvisen mystinen metsästys.146 
Katolisessa reformaatiossa taiteen keskeiseksi tehtäväksi tuli 
opettaminen.147 Katsottiin, että kuva pystyy vaikuttavasti välittämään ideologista 
propagandaa. Amerikkojen opetukselliset keskukset osoittavat kuvien 
vaikuttavuuden käännytyksessä.148 Liman kolmas konsiili 1583 reflektoi monella 
tapaa Trenton konsiilin säädöksiä. Katsottiin, että kuvien kautta opettaminen on 
paras tapa levittää evankeliumia ja hyvän ja pahan erottaminen opetettiin 
eskatologisten aiheiden avulla.149 Konsiilissa annettiin pappien käyttöön opas 
kristinuskon opettamiseksi Andien ihmisille (Doctrina Christiana). Siitä löytyivät 
muun muassa katekismus, uskontunnustus ja saarnoja, kaikki espanjaksi, 
ketsuaksi ja aimaraksi. Doctrina Christianan alaotsikon ”neljä viimeisintä asiaa” 
(Los cuatro novísimos) alla kerrotaan, että kristityn pitää aina muistaa kuolema, 
viimeinen tuomio, helvetti ja gloria. Esimerkiksi helvetin kauhut kuvailtiin 
sanallisesti tarkkaan, mikä on osittain antanut taiteilijoiden mielikuvitukselle 
materiaalia.150 
 Kuten vanhassakin maailmassa, myös uudella mantereella jesuiitat 
olivat innokkaita ja väsymättömiä katolisen reformaation opin ja taiteen edistäjiä. 
Jesuiitat olivat tulleet Juliin Titicaca-järven rannalle 1576 eli hieman ennen Liman 
kolmatta konsiilia. Julissa opetettiin evankeliumia quipu151-kirjoituksen avulla ja 
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keskeiset opinkappaleet käännettiin aimaraksi. Julista tuli tärkeä jesuiittakeskus ja 
he perustivat sinne myös kirjapainon jo 1612.152  
Kolmannessa konsiilissa tarkennettiin myös, että yksi pappi palvelisi 
maksimissaan kahta-kolmeasataa kotitaloutta. Vaikka pätevien pappien määrä oli 
kasvanut, heitä oli silti vielä aivan liian vähän ja tilanne jatkui ongelmallisena 
pitkälle 1600-luvulle saakka. Esimerkiksi 1664 Liman arkkihiippakunta jakautui 
16 corregimientosiin ja 162 seurakuntaan. Näissä työskenteli 108 sekulaaripappia 
ja 67 munkkia neljästä sääntökunnasta (35 dominikaania, 16 mercedariota, 15 
fransiskaania ja 1 jesuiitta), jotka palvelivat seurakuntiaan pysyvästi. Näiden 
lisäksi oli kiertäviä saarnaajia, jotka palvelivat lyhyitä aikoja kerrallaan pieniä 
vuoristoyhteisöjä ja toimivat virallisena kristillisenä edustuksena, kun tarvittiin 
vahvistettua miehitystä esimerkiksi paastoaikoina. Vaikka esimerkiksi edellytys 
syntien tunnustamiseen hoidettiin isoina väkiryppäinä kerrallaan, aully ayllulta153, 
pappeja oli silti aivan liian vähän.154 Niinpä epäjumalanpalvonta kukoisti 
kaikkialla kuningaskunnassa.155 Eskatologisten aiheiden merkitys myös 
epäjumalienpalvonnankitkemiskampanjoissa oli keskeinen.156  
Carabucon kirkossa Kiirastuli ja Taivas ovat kooltaan n. 5m x 4m ja 
Viimeinen tuomio ja Helvetti n. 8m x 4m. Ne on sijoitettu kirkkotilaan siten, että 
sisäänkäynnistä katsoen Helvetti ja Kiirastuli jäävät oikealle seinälle ja Viimeinen 
tuomio ja Taivas vasemmalle seinälle. Medaljongit on sijoitettu numeroidussa 
järjestyksessä siten, että medaljongit 1‒5 ovat taulun Taivas alaosassa ja 6‒10 
taulun Kiirastuli alaosassa. Ne kertovat Tunupan legendan. Medaljongit 11–20 
ovat taulussa Viimeinen tuomio ja 21–30 taulussa Helvetti. Ne kertovat Ristiin 
liittyvistä ihmeistä, joita tapahtui vielä myös kirkon rakentamisen ja 
maalaustenkin tekemisen aikana.157  
Tauluissa käytetty kangas on palasista koottu, esimerkiksi Helvettiin 
käytetty kangas on ommeltu kasaan kaikkiaan 30 erillisestä kappaleesta, jotka 
ovat enimmäkseen pellavaa. Osa kangaspaloista on oletettavasti peräisin 
Espanjasta tuoduista kangaspakoista ja käytetty uudelleen. Koska kankaassa on 
ollut aiempien ommelten jättämiä reikiä ja jälkiä, taiteilija on peittänyt ne toisella 
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kangasmateriaalilla ja liimapaperilla. Joissakin paikkakohdissa on käytetty 
paikallista sekoitemateriaalia kuten alpakkaa. Taiteilija on ensin hahmotellut 
maalausten pohjat poltetulla siennalla ohutta sivellintä käyttäen, jonka jälkeen on 
jatkettu laajalla, intensiivisellä väriasteikolla. Ihojen kohdat on maalattu 
öljytekniikalla ja vaatteet ja taustat sekatekniikalla.158 
Tauluja on maalattu päälle kahteen kertaan, joista ensimmäiset korjaukset 
mahdollisesti 1700-luvulta, jolloin kirkko romahti ja vaurioita korjailtiin. Toiset 
päällemaalaukset on tehty 1900-luvulla, jolloin joillekin alastomille hahmoille on 
maalattu housut Helvetti- ja Viimeinen tuomio- tauluissa. Taiteilija itse oli jo 
aikanaan korjannut maalausta maalaamalla Helvetti-taulun vihuela159 -soittimen 
päälle tamburiinin. Kehysten koristelu on pääosin kukkamotiiveja, mutta 
kartonkiosissa koristelu on suomu- ja mahdollisesti kielikuvioista, eli viittauksia 
veteen, kaloihin tai käärmeisiin. Kehysrakennelmissa on myös messinkikuppisia, 
puisia kynttilänjalkoja, joissa on poltettu kynttilöitä hurskauden 
harjoittamiseksi.160 
Taiteilijasta itsestään, José López de los Ríosista, tiedetään hyvin vähän. 
Viimeiseen tuomioon maalatut enkelit ovat hyvin samanlaisia, kun Calamarcan 
kirkon enkelit, jotka myös on maalattu 1600-luvun lopulla. Tämä huomattava 
samankaltaisuus on saanut tutkijat vakuuttuneiksi siitä, että tähän saakka 
tuntemattomana pidetty ”Calamarcan mestari” olisi juuri López de los Ríos ja 
että näistä enkelimalleista olisi alkanut alueelle niin tyypilliset enkelisarjat 
kirkoissa.161  
Kirkko koki merkittäviä uudistuksia vuoden 1765 tienoilla cacique162 
Agustín Siñanin rahoittamana. Kirkkosali jätettiin yksilaivaiseksi, mutta 
pääkappeli rakennettiin uudelleen, samoin kastehuone ja samalla kellotorni 
rakennettiin ajan tyylin mukaan erilliseksi. Toisesta pihakappelista on nykyisin 
jäljellä vain raunioita. Kunnostustyöt saatettiin päätökseen 1783. Tarinan mukaan 
uudistusten palkkakulut tulivat maksamaan rakennusmiesten ylläpidon lisäksi 
seitsemän ja puoli korillista kokapensaan lehtiä.163   
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Barokin aika alkoi Boliviassa vuoden 1630 tienoilla, kun 
kirkkorakentamisessa yleistyivät pohjaratkaisujen latinalainen risti kupoleineen. 
Kupoleihin keskittyi suurin osa rönsyilevästä sisäkoristelusta ja veistoksista. 
Rakennusmateriaalina käytettiin nyt myös kiveä ja tiiltä tukemassa kalkittuja 
savitiiliseiniä. Julkisivut olivat kolmikerroksisia ja sivusuunnassa kolmiosaisia, 
joiden jäsentelyä rytmittivät pilasterit ja seinäsyvennykset. 1600-luvulla katosivat 
kirkkorakennukseen kiinnirakennetut kellotornit ja ne alettiin rakentaa erillisinä, 
kuten Carabucon korjaustöiden yhteydessä tehtiin.164  
Vuosisadan lopulle saakka rakennettiin eurooppalaisen barokkimallin 
mukaisesti, mutta 1690-luvulta lähtien alkoi ilmestyä omaleimaista 
barokkiarkkitehtuuria, jota alettiin nimittää joko andilaiseksi barokiksi, (jos se 
nähtiin kokonaan omana barokkityylinä) tai mestitsibarokiksi, (jos se nähtiin vain 
yhteen suuntaan kehittyneeksi barokkityylin muodoksi). Sitä esiintyy Andeilla 
tarkasti rajatulla, pitkulaisella alueella, joka osuu päävoittoisesti aimaroitten 
asuttamalle alueelle. Arkkitehtoniset ratkaisut sinänsä seurailivat eurooppalaisia 
esikuvia tai amerikkalaiseksi vakiintunutta muotoa, mutta koristelu lähti 
irtautumaan omaan suuntaansa. Tyyli suhtautui välinpitämättömästi 
runkohuoneiden pohjapiirrosten avartuviin mahdollisuuksiin tarrautuen 
ristimuotoon ja jesuiittojen pohjaratkaisuihin. Dekoraatio ei etsinyt eurooppalaista 
valohämyä, vaan arkaaista kauttaaltaan peitettyä seinäpintaa (horror vaqui). Nämä 
erot tuontibarokkiin verrattuna synnyttivät erilaisen näkökulman paikallisten 
rakentajien toteuttamana.165  
Renessanssi- tai barokkityyliä ei voi kuitenkaan selvärajaisesti erottaa 
Amerikoissa, joissa ilmeni kronologista anarkiaa tyylejä kohtaan. Paikalliset 
rakensivat, kuten parhaimmaksi näkivät ja mikä oli materiaalien ja tekniikoiden 
kannalta mahdollista. Maantieteellinen etäisyys tyylien syntykehdosta Euroopasta 
aiheutti sen, että vanhat tyylit jatkuivat vuosikymmeniä tai jopa vuosisatoja sen 
jälkeen, kun ne olivat menneet pois muodista Euroopassa.166 Lisäksi maan 
sisälläkin saatettiin kaupungeissa rakentaa jo uuden barokkityylin mukaisesti, 
mutta periferioissa harrastettiin vielä renessanssia.167 
Andilainen barokki kirkkojen koristelussa tarkoitti kuvamotiivien paikallisia 
aiheita, kuten paikallista floraa ja faunaa: esimerkiksi chirimoya-hedelmä, 
                                                 
164 Mesa & Gisbert 2002, 36-37. 
165 Mesa & Gisbert 2002, 37. 
166 Bailey 2005, 16. 
167 Cajías 2009, 65. 
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kissaeläimet, kuten titi, apinat sekä inkasymbolit kuten ccantu-kukka. Vaikka 
paikalliset kopioivat eurooppalaisista malleista, he järjestivät usein myös pintaa 
uudella tavalla. Kuviot eivät toistuneet jatkuvina elementteinä, vaan 
mosaiikkimaisina, vierekkäisinä blokkeina, kuten inkatekstiileissä tai Tiwanakun 
Auringonportin alafriisissä.168 Barokissa kasviköynnökset tulivat jälleen muotiin 
kirkkojen koristelussa. Ne olivat olleet sitä keskiajalla, mutta ei renessanssissa.169 
Agustín Siñani maalautti kunnostustöiden yhteydessä myös kirkon runsaat 
ja värikkäät muraalit170. Muraalien runsaus, horror vaqui, ja niiden aiheet 
kytkevät Carabucon kirkon sisäkoristelun uuteen syntyneeseen andilaisen barokin 
ketjuun. Muraalit peittävät keskilaivan, kuorin, kastekappelin ja sakariston. Niissä 
on muun muassa paikallisia hedelmiä, kukkia, lintuja sekä naisia, joilla on 
runsaslehtinen kasvialaosa.171 Kirkkoon on kuvattu Herkules ja Apollo Delfoin 
temppelissä sekä pyhä Mikael ja pyhä Yrjö, jotka kaikki olivat lohikäärmeiden 
tappajia ja siten edustavat ajatusta hyvän voitosta pahasta. Nämä on maalannut 
Achocallan mestari Diego de Rosas, joka maalasi kuorin ja kuoroparven kuvat 
sekä kiersi maalaamassa alueen muidenkin kirkkojen kuten Tiwanakun kirkon 
muraaleja. Pitkittäisen kaaren sisäpuoli on koristeltu kerubiineilla lehvästöjen 
keskellä ja takamuurissa on keskellä pyhä eukaristia, jota ympäröi kerubiinit, 
kukat ja kukkavaasit. Vasen pitkittäisseinä on kuvioitu kukka-ja kasviaihein, 
lintuaiheilla ja kasviköynnöksillä punaisen, valkoisen, vihreän ja sammutettujen 
keltaisten ja kahvin sävyillä.172 Carabucon muraaleissa käytetyt värit ovat samoja 
kuin esimerkiksi kerojen173 koristelussa, joita myös valmistettiin Carabucon 
lähellä sekä alueen tiettyjen tekstiilien kudontatyyppien väripaletti. Niissäkin 
                                                 
168 Bailey 2005, 79. Tosin periferioiden paikallisen sovellukset-ilmiö on tuttu kaikkialla 
maailmassa. Suomessa siitä on totuttu puhumaan ns. primitiivimaalausten nimellä 
kirkkorakennuksissa. Suomalaiset primitiiviaiheet ovat olleet mm. ihmisiä, pyhimyksiä, 
muusikoita, sotilaita, käsityöläisiä, paholaisia, hevosia, lintuja, kettuja, koiria, leijonia, 
lohikäärmeitä, ornamentteja, maagisia merkkejä, pentagrammeja, vaakunoita ja lahjoittajakuvia 
sekä ristejä ja elämänpuita. (Edgren 2003, 301, 304, 308 ‒309, 315.) Joskus mallikuvat myös 
ymmärrettiin väärin, kuten joissakin bolivialaisissa maalauksissa on anagrammi IHS maalattu 
nurin perin SHI, mistä voi päätellä, että on kopioitu mallikirjoista ymmärtämättä sisältöä. (Bailey 
2005, 79. Arze Ormachea 2013, 67.) 
169 Väisänen 2012, 167. 
170 Toisaalla mainitaan, että Siñani kuoli 1781, joten on mahdollista että hän korkeintaan ehti 
suunnitella ja rahoittaa muraalit, mutta että hänen perikuntansa tai vaimonsa hänen nimissään on 
mahdollisesti huolehtinut varsinaisesti maalausten toteutumisesta. Tupackataristit (= espanjalaisten 
valtaa vastaan nousseet kapinalliset) myös vandalisoivat kirkkoja, polttivat ja tuhosivat alttareita ja 
patsaita ja sytyttivät kirkkojen olkikattoja palamaan, joten on mahdollista, että korjaustarve oli 
alun perinkin syntynyt kapinallissodan jalkoihin joutumisesta. 
171 Cajías 2009, 68. Katso myös kuvaliitteen kuvat 11‒13. 
172 Gisbert 1994, 96; Arze Ormachea 2013, 54, 64.  
173 Tiwanakujen ja inkojen käyttämä seremoniallinen juomapikari. 
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toistuvat sinooperin- ja karmiininpunainen, tumma- ja vaaleaokrankeltainen, 
malakiitinsininen ja vihreä.174 
Kuoroparven alapuolelle on maalattu musikanttienkeleitä tähtitaivasta 
vasten ja seiniin kirjailtua verhoilukangasta jäljittelevä koristelu.175 Myös täällä on 
käytetty paikallisia kasviaiheita, kuten papaijaa, kantuta-kukkaa ja viinirypäleitä. 
Ne ovat voineet olla ”pelkästään” tuttuja kasveja, joita on haluttu käyttää 
koristelussa, mutta esimerkiksi viinirypäleillä on kristinuskossa myös symbolinen 
merkitys. Viiniköynnös tai viinipuu rypäleineen viittaa ehtoolliseen ja Jeesuksen 
vertaukseen itsestään viiniköynnöksenä. Vanhassa testamentissa viiniköynnös on 
Luvattuun maahan pääsemisen vertauskuva.176 Kuviointi on jatkuvaa ja 
peilimäisesti toistuvaa eurooppalaiseen tyyliin, ei siis inkatyylisen 
mosaiikkimaisia.177  
Oviseinä on maalattu temple-tekniikalla joko samassa yhteydessä 1700-
luvun lopulla tai mahdollisesti jopa myöhemmin 1800-luvun alussa. Siinä on 
esitetty populaarikohtauksia Carabucon kylän torilta: puu täynnä lintuja ja 
kohtauksia arkielämästä, kuten mies juomassa ja pari, joka tappelee kukosta. 
Kuvissa esiintyy henkilöitä eri etnisistä ryhmistä (valkoiset, criollot, mestitsit ja 
mustat). Tällaiset arkikohtaukset ovat hyvin harvinaisia bolivialaisissa 
kirkoissa.178  
Kastekappeliin on 1785 maalattu Jeesuksen kasteen lisäksi kaksi tärkeää 
kohtausta. Toisessa on Carabucon ensimmäisen caciquen Fernando Siñanin, 
Agustinín esi-isän kaste. Tässä kuvassa Siñani on kuvattu puettuna 
inkavaatteeseen, uncuun, johon on kirjailtu tocapuita 179 ja rinnassa auringon kuva 
ilmaisemaan kantajansa kuninkaallisuutta. Uncu on mahdollisesti ollut lahja 
inkahallitsijalta. Kallisarvoiset tekstiilit olivat inkojen privilegio, joita he 
harrastivat antaessaan lahjoja paikallispäälliköille, kun liittoutuivat joko avioliiton 
tai kauppasuhteiden avulla paikallispäälliköiden kanssa.180 Näiden vaatteiden 
käyttö julkisissa tiloissa, maalauksissa ja omien vaakunoiden käyttö kiellettiin 
                                                 
174 Arze Ormachea 2013, 63. 
175 Gisbert 2013, 23‒25. 
176 Réau 1955, 132; Réau 1956, 210-211; Lempiäinen 2006, 251 ; Väisänen 2012, 167. 
177 Gisbert 1994, 121 ; Arze Ormachea 2013, 67.  
178 Cajías 2009, 41; Arze Ormachea 2013, 62.  
179 Tocapu on inkoille tyypillinen geometrinen kuva-aihe. 
180 Arze Ormachea 2013, 58. Uncu on myös tulkittu cumpi-tunikaksi, joka on eri vaatetyyppi 
(Medinacelli 2009, 72). 
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21.4.1782. 181 Joko muraalit ehdittiin maalata ennen tätä käskyä, tai tieto siitä ei 
ehtinyt maalareille tai sitten siitä ei yksinkertaisesti välitetty. 
Kastekappelissa on myös toinen muraali, jossa on keisari Henrik IV 
polvillaan paavi Gregorios VII:n edessä. Hänen viereensä on maalattu 
votiivikuvat Agustín Siñanista ja hänen vaimostaan Anastacia Fernández 
Forondasta, joilla on ehtoollisviinikarahvi ja – pikari käsissään. Siñani itse oli 
kuningasmielinen ja menetti henkensä 1781 taistellessaan itsenäisyyttä ajavien 
Amarun ja Katarin joukkoja vastaan. Espanjalaishallinnon alla paikallispäälliköt 
saivat käyttää austrien kuninkaallista merkkiä kaksipäistä kotkaa. 1500- ja 1600-
luku oli aimara-aatelin huippukautta ja vaikka austrit antoivat 1700 tietä 
borboneiden kuningashuoneelle, caciquet kuitenkin jatkoivat kaksipäisen kotka-
symbolin käyttöä sen jälkeenkin, vaikka se todennäköisesti oli jo menettänyt 
eurooppalaisen merkityksensä ja siitä oli tullut paikallispäälliköiden aatelisuuden 
attribuutti. Carabucon kuvissa ei vaikuttaisi käytettävissä olevan materiaalin 
valossa olevan kaksipäistä kotkaa, mutta esimerkiksi Lajan kirkon portaalissa on 
kaksipäinen kotka ja se on myös vakituinen kuvamotiivi aimaratekstiileissä.182 
Näiden kastekappelin kuvien aiheet osoittavat, että kristilliset kirkot 
toimivat myös paikallisten päälliköiden vallan ja prestiisin näyttämöinä. 
Paikallispäälliköt saattoivat rahoittaa kirkkojen rakentamista tai taiteen tekemistä, 
kuten Carabucon caciquekin. Näin he saivat nimensä kuolemattomiksi. Kuvilla on 
yritetty vakuuttaa ja oikeuttaa Siñanien valta-asemaa, joka olisi jo inkoilta 
peräisin ja siksi sukulinjassa vieläkin perusteltavissa ja legitiimiä. Tarkoitus on 
ollut osoittaa, että liitto päälliköiden ja kuninkaan välillä oli validi ja kuten 
kuninkaat, Siñanit tukisivat kirkon hengellistä auktoriteettiä ja olisivat katolisen 
uskon puolustajia.183  
Muraaleissa ei enää 1700-luvulla toisteta sen enempää eskatologisia aiheita 
kuin Tunupan legendaakaan, vaan niiden sisältö on maallistunut molempien 
uskontojen näkökulmasta ja keskittynyt yleiseurooppalaisiin kulttuurivaikutteisiin 
sekä paikallisiin valtakysymyksiin.  
 
 
                                                 
181 Gisbert & al. 2010, 13. 
182 Gisbert & al. 2010, 188. 
183 Arze Ormachea 2013, 52, 59. Katso myös kuvaliitteen kuvat 14–16. 
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2.2. Viimeinen tuomio 
 
 
Kuva 1: Viimeinen tuomio 
Viimeinen tuomio – taulussa on kuvattu kolme tasoa. Keskimmäisessä 
kohtauksessa ylimpänä on Jumala184, jonka alapuolella on kyyhkynen Pyhän 
Hengen merkkinä185 ja sen alapuolella on Kristus valtapallon päällä ristinsä 
kanssa186 oikeutta ja tuomiota jakamassa. Hänestä lähtee kaksi latinankielistä 
tekstiä, joissa sanotaan ”VENITE BENEDICTO PATRIS MEI, POSSIDETE 
PARATVM VOBIS REGNVMA CONSTITVTIONE MUNDI”187 ja 
”DISCEDITE A ME, MALEDICTI, IN IGNEM AETERNVM QVI PARATVS 
EST DIABOLO ET ANGELIS EIVS”188. Kristuksen vieressä ovat molemmin 
                                                 
184 Varhaisin tapa kuvata Jumalaa on ollut pilvestä ilmestyvä käsi. Myöhemmin häntä alettiin 
kuvaamaan vanhana, parrakkaana miehenä. (Réau 1956, 7‒8; Lempiäinen 2006, 41; Newman 
2003, 257) Sädekehän eli nimbuksen käyttö pyhyyden merkkinä (Lempiäinen 2006, 397; Väisänen 
2012, 48) on näissä tauluissa kuvattu renkaan sijasta säteinä. Se voi tässä kontekstissa viitata myös 
vanhempaan tapaan kuvata Sauvajumalan ja Intin, Auringonjumalan päähine säteentapaisina 
kuvioina. 
185 Réau 1956, 12; Lempiäinen 2006, 43; Väisänen 2010, 119. 
186 Kristuksen tärkein attribuutti on risti, mutta tässä Kristus on kuvattu Kristus Pantokrator tai 
Kristus Majesteetillisuudessaan -kuvatyypissä tuomitsemassa eläviä ja kuolleita (Réau 1956, 10, 
Réau 1957, 44). Pallo kuvaa maailmankaikkeutta ja risti pallon päälle kuvattuna symboloi 
kristinuskon levittäytymistä kaikkeen maailmaan (Väisänen 2012, 75). 
187 ”Tulkaa tänne, te Isäni siunaamat. Te saatte nyt periä valtakunnan, joka on ollut valmiina teitä 
varten maailman luomisesta asti.” Matt. 25: 34. 
188 ”Menkää pois minun luotani, te kirotut, ikuiseen tuleen, joka on varattu Saatanalle ja hänen 
enkeleilleen.” Matt 25: 41. 
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puolin polvillaan Neitsyt Maria189 ja Johannes Kastaja190 ja asetelma muodostaa 
kolmion yhdessä Jumalan kanssa.191 
Muodostuvan kolmion alapuolella on arkkienkeli Mikael tulisen miekan 
kanssa polkemassa paholaista192. Enkelin oikealla puolella on toinen enkeli, jonka 
pitelemässä avoimessa kirjassa on teksti: ”PATER ERAM PAVPER OCVLVS; 
FVI CAECO ET PES CLAVDO” 193. Vastakkaisella puolella on paholainen, 
jonka avonaisessa kirjassa lukee: ”OPPRIMAMVS  PAVPEREM”194.195 
Vasemman puoleisessa kohtauksessa on luuranko symboloimassa 
kuolemaa196 ja avautuvia hautoja kertomassa kuolleiden ylösnousemuksesta. 
Kuolleet jättävät maalliset tomumajansa ja kulkevat sieluina enkeleiden 
johdattamina kohti paratiisin ovena toimivaa tornia. Tornin päällä ovat Pietari197 
avaimineen, Paavali 198 ja attribuoimaton apostoli sekä taivaalla kaksi enkeliä, 
joiden trumpeteista tulee teksti ”SVRGITE” ja ”MORTVI”199. Ylhäällä on tekstit, 
joissa lukee ”DVRISSIMVM IVDICIVM” ja ”GENTIBVS PROFERT”200. 201 
Osa teksteistä on sijoitettu musiikinomaisesti polveileviksi, osa on liitetty 
kuvallisesti trumpetteihin; katsominen, lukeminen ja ”kuunteleminen” on 
yhdistetty yhteiseen reseptioon.202 
                                                 
189 Neitsyt Marian sininen viitta viittaa asemaan taivaan kuningattarena. Väisänen 2010, 62. 
Neitsyt on esitetty näissä tauluissa välittäjän, auttajan tai sielujen puolestapuhujan roolissa. (Réau 
1957, 111, 740).  
190 Johannes Kastajan attribuuttina on paimenen asu, vyötärölle kiedottu talja. Joskus myös pitkä 
airuelipun tyylinen risti on mukana.( Réau 1957, 298; Väisänen 2012, 115.) 
191 Rúa Landa 2005, 27. Jeesus Maria ja Johannes Kastaja vierellään on tyypillinen asetelma 
Viimeinen tuomio aiheissa (Réau 1957, 732).  
192 Mikaelin attribuuttina on usein paholaisen lohikäärmeen muodossa polkeminen jalkoihin tai 
Mikael vaa’an kanssa punnitsemassa sieluja (Réau 1956, 48, 49). Tässä kuvassa paholainen on 
kuvattu sarvipäisenä, siivekkäänä hahmona. Usein eurooppalaisessa taiteessa Mikaelin polkema 
peto kuvattiin liskomaisena hirviönä tai lohikäärmeenä, joka tuli eurooppalaiseen kuvastoon 
Marco Polon Kiinan-matkoilta. Sitä ennen käytettiin basiliskipetoa. (Réau 1956, 60; Réau 1957, 
711; Väisänen 2010, 134. Väisänen 2012, 91.) 
193 ”Köyhille minä olin isä. Olin sokealle silmä, rammalle sauva.” Job 19: 15‒16.  
194  ”Köyhän, joka seuraa Jumalan käskyjä, me tallaamme jalkoihimme!” Viis. 2:10. (Laato & al. 
2009, 216.) 
195 Rúa Landa 2005, 27.  
196 Mustan surman jälkeen 1300-luvulla eurooppalaiseen helvetti-taiteeseen tuli uutena aihepiirinä 
luurankohahmot kuoleman kuvaajina (Kuula 2006, 210). 
197 Avain on varhaisin kaikista Pietarin attribuuteista. (Réau 1959, 1083). 
198 Paavalin attribuuttina on usein miekka (Réau 1959, 1039), mutta tässä kuvassa henkilö(i)llä ei 
ole minkäänlaista attribuuttia, joten jää arvoitukseksi, mihin Rúa Landan attribuointi perustuu.  
199 Suom. Nouskaa kuolleet.  Mahdollisesti Ilm. 4:1. ”Taivaan ovi oli auki, ja kuului sama ääni, 
jonka olin edellisellä kerralla kuullut -- kuin olisi torveen puhallettu. Se sanoi minulle: "Nouse 
tänne!”  
200 Vaikean/oikean tuomion on Herra toteuttanut (suom. tekijän). 
201 Rúa Landa 2005, 31. 
202 Siracusano 2010, 77. 
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Taulun oikeanpuoleinen maailma kertoo edellisen vastakohdaksi pahasta ja 
syntisestä. Sielläkin on ylösnousevia, mutta heidän tuomionsa on joutua enkeli 
Urielin ohjaamana ja paholaisen hangolla vetämänä Leviatanin kitaan ja sitä 
kautta helvetin tuleen. Sen yläpuolella on kaksi enkeliä, joiden trumpeteista tulee 
teksti: ”VENITE” ja ”AD IVDICIUM”203.  Äärimmäisenä oikealla on kolme 
henkilöä, jotka saattaisivat olla apostoleja204, jotka katsovat Jumalaa.205 Taulun 
kuvapintaa ja visuaalista järjestystä on käsitelty selkeän kaksijakoisesti. Siinä 
esitetään vastakohtien aksiaalisuus: hyvä – paha, oikeamielinen – syntinen, 
ikuinen pelastus – ikuinen rangaistus.206 Hyvän ja pahan taistelussa ovat enkelit ja 
demonit. Lopun aika on tässä kuvassa heti käsillä, tulevan aikakauden 
transsendentti luonne käy ilmi. Kuvassa on pyritty esittämään peloitteen lisäksi 
myös messiaanisen kuningaskunnan toivo maan päällä ja toiveet elämästä 
kuoleman jälkeen. Eskatologinen dualismi on selkeärajaista eroa kahteen 
aikakauteen, nykyiseen ja tulevaan.207 Taulun alaosaan on maalattu medaljongit 
11‒20 (numeroituina erikoisesti oikealta vasemmalle), joissa kuvataan Ristin 
ihmeitä.208 
Taulun eskatologisen opin mukainen sanoma on, että viimeisellä tuomiolla 
kunkin kohtalo ratkeaa: ”Meidän kaikkien on tultava Kristuksen tuomioistuimen 
eteen, jotta kukin saisi sen mukaan, mitä ajallisessa elämässään on tehnyt, hyvää 
tai pahaa.” (2. Kor. 5:10.) Viimeinen tuomio on kuvattu Matteuksen 
evankeliumissa ja Ilmestyskirjassa. Vanhassa testamentissa Jobin kirjassa on 
hyvin paljon kuoleman metaforia.209 Matteuksen mukaan kaikki kootaan yhteen ja 
jaetaan kahteen joukkoon sen perusteella, miten he ovat noudattaneet kristillisiä 
hyveitä elämässään. Toiset pääsevät iankaikkiseen elämään ja toiset ikuiseen 
tuleen saatanan ja hänen apuriensa luo. Ilmestyskirjassa valkealla valtaistuimella 
istuu tuomari edessään kaikki kuolleet. Kirjat avataan ja sen perusteella 
                                                 
203 Suomeksi ”Tulkaa tuomiolle”. 
204 Näistä ei ole aikaisempaa attribuointia. Kyseessä voisivat olla Johannes, Pietari ja Jaakob, jotka 
olivat läsnä Kristuksen kirkastumisen hetkellä. Kirkastumiskuvissa yleensä on mukana myös 
profeetta Elia ja Mooses. Réaun (1956, 365) mukaan vanhan testamentin tärkeimmät profeetat 
olivat Jesaja, Jeremias ja Hesekiel. Kolmen ryhmänä puhutaan myös patriarkoista Aabraham, Iisak 
ja Jaakob, mutta heidät esitetään yleisemmin Taivas/Paratiisi -aiheissa (Réau 1956, 125; Réau 
1957, 734.) Raamatussa esimerkiksi Matt.8:11. 
205 Rúa Landa 2005, 31. Urielin attribuuttina on palava miekka, mutta jaloissa palavaa tulta ei tosin 
näy. Rúa Landa on mahdollisesti käyttänyt attribuointiin kirjallisena lähteenä Eenokin kirjan lukua 
21, jossa Uriel vartioi langenneiden enkeleiden tulista, ikuista vankilaa.  
206 Siracusano 2010, 77. 
207 McGinn 1979, 8. 
208 Rúa Landa 2005, 32.  
209 Réau 1957, 699; Kuula 2006, 57, 75. 
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tuomitaan; jos nimeä ei löytynyt elämän kirjasta, heitettiin tuliseen järveen. 
Käsitys tuomiosta aikojen lopussa on saanut vaikutteita persialaisesta 
zarathustralaisuudesta, jonka oppeihin myös kuului ylösnousemus, viimeinen 
tuomio, pahojen tuhoaminen ja ikuinen onni.210 Apokalyptiset aiheet eivät 
kadonneet taiteesta, vaikka paruusia ei heti tullutkaan.211 
Enkelien olivat Euroopassa osa vahvaa kansanhurskautta ja niiden 
kunnioitus vahvistui katolisessa kirkossa 1500-luvulla ja 1600-luvulla 
paavinistuin vahvisti kunnioituksen ja kappeleitakin alettiin pyhittää niille.212 
Monissa kulttuureissa esiintyy yli-inhimillisiä siivekkäistä olentoja ihmisen ja 
jumalan välissä. Raamatussa enkelit ovat Jumalan tahdon välittäjiä, maanpiiriä ja 
taivasten valtakuntaa yhdistävä viestinviejä ja ihmisten suojelijoita.213 Keskiajalla 
enkelit kuvattiin aina siivekkäinä, mikä viittaasi viestinviemisen nopeuteen 
Jumalan luo ja että ne eivät kuulu ihmiskuntaan.214 Enkelistöön kuuluivat kolmen 
tärkeimmän, arkkienkelien Mikaelin, Gabrielin ja Rafaelin lisäksi muun muassa 
Uriel, Jehudiel, Barachiel ja Sealtiel. Yleensä Mikael on esitetty voittajana 
punaristisen, valkoisen sotalipun kanssa saatana jaloissaan ja Gabrielilla on 
sanansaattajan valaistu lyhty ja punatäpläinen jaspispeili.215 Tässä taulussa 
Mikaelia lukuun ottamatta enkeleille ei ole maalattu erityisiä attribuutteja. 
Enkelitaulut ovat erikoinen, tarkasti rajattu ilmiö andilaisessa kuvataiteessa, 
mikä ei palaudu eurooppalaisiin esikuviin. Calamarcan kirkossa on 36 
enkelitaulua, jossa eri enkelit on attribuoitu (niin kutsutut angeles arcabuceros) ja 
jotka uskotaan maalatuiksi José López de los Ríosin työpajassa 1660‒1680. 
Maalauksissa huomio kiinnittyy erittäin hienostuneeseen vaatetuksen 
kuvaamiseen samettikankaineen, pitseineen ja brokardeineen. 1600-luvun lopulla 
alkuperäisväestöön kuuluvat taiteilijat olivat lopulta saaneet luvan järjestäytyä 
omiksi killoikseen, mikä vauhditti moninaisemman ja rikkaamman taideilmaisun 
kehittymistä. Enkelien kuvaustavan ja niissä käytettyjen kultafiligraanien on 
arvioitu viittaavan tähtiin ja muihin taivaan kappaleisiin, joita paikalliset olivat 
tottuneet kunnioittamaan.216 Hienostunut vaatetuksen kuvaus voi mielestäni viitata 
                                                 
210 Kuula 2006, 63, 75. 
211 McGinn 1979, 27. 
212 Mâle 1932, 302, 304. Väisänen 2010, 167. 
213 Mâle 1932, 301; Réau 1956, 31–32; Väisänen 2010, 168. 
214 Väisänen 2010, 168. 
215 Mâle 1932, 298‒299. 
216 Bailey 2005, 203; Gisbert 1994, 86.  
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myös inkoilta periytyvään tekstiilien arvostamiseen. Hienot tekstiilit olivat 
inkoille arvokkainta mahdollista omaisuutta ja prestiisin osoituksena he saattoivat 
jakaa niitä lahjoina ansioituneimmille paikallispäälliköilleen.217 
Oikean alalaidan Leviatan on tuttu hahmo lopun ajan ja erityisesti helvetin 
kuvauksissa. Raamatussa Leviatan on merihirviön muodossa oleva saatana.218 
Helvetinkita -kuva-aiheen suosio on perustunut erittäin voimalliseen ja 
dramaattiseen visualisointiin ja retoriikkaan. Levinneisyytensä vuoksi sitä voidaan 
pitää lähes universaalina helvetin symbolina.219  
Taivaalle on kuvattu aurinko vasempaan laitaan ja kuu oikeaan laitaan sekä 
astroja, jotka on merkitty symboleilla. Gisbert on maininnut Merkuriuksen 
caduceus -sauvan ja Marsin punaisen tähden oikealla, Rúa Landa puolestaan pitää 
vasemmalla olevia Venuksen ja Marsin symboleina ja oikealla olevaa punaista 
tähteä komeettana. Tähtien ja enkelien yhdistäminen viittaa enkeleiden rooliin 
taivaan ohjaajina.220 
Aurinko tulkitaan kristillisessä taiteessa jumalaa tarkoittavana 
vertauskuvana. Se kuvaa kuolemattomuutta ja ylösnousemusta. Tavallinen 
ikonografinen tapa kuvata aurinko on aurinko jumalan pään ympärillä säteilevänä 
kehänä tai säteiden ympäröimänä levymäisenä pyöriönä. Kuu on kristillisessä 
ikonografiassa Neitsyt Marian vertauskuva. Marian kuvaaminen kuun sirpin 
päällä seisomassa on peräisin Johanneksen ilmestyskirjasta. Tavallisimmin kuu 
esitetään taiteessa vasemmalle katsovana sirppinä. Tähtiä on kytketty muihinkin 
konnotaatioihin, kuten Abrahamin jälkeläisten vertauskuvalliseen määrään tai 
Kristuksen vertaamiseen kirkkaaseen aamutähteen. Betlehemin tähti kuvataan 
yleensä kahdeksansakaraisena ja Salomonin sinetti sekä Davidin tähti 
kuusisakaraisena.221 Aurinko ja kuu olivat myös tavallisia varhaisissa 
ristiinnaulitun kuvissa, jolloin ne viittasivat tuskaisen päivän kulkuun ja 
                                                 
217 Pärssinen 2003, 142, Pärssinen 2004, 53. Andien enkelien vaatetus on kokonaan erilaista kuin 
eurooppalaisissa enkelikuvauksissa. Enkelien vaatetuksen kuvauksesta eurooppalaisessa taiteessa 
Réau 1956, 35. 
218 Réau 1957, 751. ”Siellä kulkevat laivat, siellä on Leviatan, merihirviö, jonka loit telmimään 
siellä”. Ps. 104: 26. "Sinä päivänä erotetaan kaksi hirviötä: toinen, naispuolinen hirviö, nimeltään 
Leviatan, asumaan meren syvyydessä. vesien lähteen yläpuolella ja toinen miespuolinen, 
nimeltään Behemot, joka on rinnallansa vallannut äärettömän erämaan nimeltä Dendaim, itäänpäin 
puutarhasta, jossa valitut ja vanhurskaat asuvat...". Eenok LX: 7‒8. (Seppälä 1982, 39). Katso 
myös kuvaliitteen kuva 17. 
219 Viholainen 2013b, 17. 
220 Rúa Landa 2005, 31; Gisbert & Mesa G. 2010, 37. Venuksen vieressä oleva merkki saattaisi 
mielestäni viitata myös komeetan merkkiin tai Härkä-eläinrataan. Mielenkiintoisesti Seulaset 
sijaitsevat Härän tähdistössä. 
221 Biedermann 1993, 29‒30, 165, 167, 383. 
39 
täydellisen pimennyksen hetkeen. Antiikissa niillä viitattiin naiseen ja mieheen.222 
Näiden astrojen esiintyminen kirkkokoristelussa ei siis ollut mitenkään 
ristiriidassa kristinopin kanssa, vaikka niillä oli myös paikallinen merkityksensä. 
Kirkko oli tosin yrittänyt keskiajalla taistella tähdistä lukemista vastaan, koska 
kansa edelleen uskoi tähtitaivaan merkkeihin. Teologisesti päädyttiin 
kompromissiin; Jumala määräsi tähtienkin liikkeet.223 
Andeilla paikallisilla oli luonnollisesti varsin keskeinen merkitys auringolle 
ja kuulle, jotka olivat inkojen jumalia. Espanjalaisten tullessa alueella palvottiin 
aurinkoa, kuuta, tähtiä, ukkosta, salamaa ja vesiä.224 Auringon kunnioittamisen 
juuret tulevat kuitenkin huomattavasti kauempaa. Tiwanakun varhaisimpien 
monoliittien kuva-aiheissa aurinko ja kuu ovat esiintyneet mahdollisesti jo 400‒
500-luvuilta alkaen. Esimerkiksi Bennett-monoliitin kaiverrusten keskushahmon 
oikean käden yläpuolella on maskuliiniseksi ymmärretty aurinkoa esittävä jumala 
ja vasemmalla kuuta esittävä feminiininen jumalhahmo.225 Kuu oli paikoitellen 
jopa tärkeämpi jumaluus kuin aurinko, sillä sen katsottiin muuntumiskykyisenä 
hallitsevan kaikkia muita elementtejä, kuten tähtiä, ukkosta, sateenkaaria ja 
salamoita.226 Eliaden mukaan kuulla on jonkinlainen myyttinen asema lähes 
kaikissa uskonnoissa. Kuun kierto viittaa syklisyyteen, muuttumiseen, jaksoihin, 
dualismiin, polariteetteihin ja jopa kuolemaan ja ylösnousemukseenkin.  Aurinko 
on erilainen, sillä liikkeessäkin ollessaan sen hahmo on aina sama. Joissakin 
kulttuureissa korkein palvonnan kohde on muuttunut kuusta auringoksi.227 On 
mahdollista, että Andeillakin on tapahtunut tällainen kehityskulku. Auringon ja 
kuun asemointi taiteessa noudatti jo aiemmin samaa Viimeisessä tuomiossa 
kertautuvaa kompositiota. Esimerkki Cuzcon Coricanchan alttarissa on inka-
aikaisen kosmologian kuvaus, samoin Guaman Poman piirroksissa asettelu toistuu 
usein. 1681 kiellettiin kuvaamasta kirkoissa aurinkoa, kuuta, tähtiä tai eläimiä, 
etteivät ihmiset palaisi vanhoihin ja entisiin ”hourailuihin ja mielettömyyksiin”.228 
Tämä kielto oli sivuutettu Carabucon kirkossa, mahdollisesti tietoisesti.  
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Kuva 2: Helvetti 
Helvetti-taulu on järjestetty tasoittain siten, että ylimmässä tasossa on seitsemän 
kohtausta maanpäällisestä elämästä. Taulun keskimmäisessä osassa on helvetin 
kauhujen kuvaus ja alarivin medaljongeissa on tondot 21‒30 numeroituna 
vasemmalta oikealle, joissa Ristin ihmeet jatkuvat. 
Kuvassa on latinankielinen teksti: ”VAE NOVIS CVR PECCAVIMVS 
MITTENT EOS IN CAMINVM IGNIS IBI ERIT FLETVS ET STRIDOR 
DENTIVM IN INFERNO NVLLA EST REDMPTIO”229. Tekstin alla on kaikki 
ikuiseen paholaisten kidutukseen lähetetyt sielut. Leviatanin valtava suu kuvaa 
sisäänkäyntiä helvettiin, paholaiset syövät toisiin loppumattomassa tulimeressä 
ikuisuuden riuduttamina, toiset vajoavat kiehuviin patoihin. Kohtausten seasta 
erottuu helvetinkuvausten tyypillisinä elementteinä seitsemän kuolemansynnin 
kuvaukset; ylpeys, laiskuus, ahneus, himo, viha, kateus ja turhamaisuus.230 
Helvetin demonit, epäsikiöt ja epäluonnolliset asennot viittaavat 
vääristymiin ja pahaan. Pedotkin ovat outoja, vääristyneitä. Helvetin kiehuva pata 
on Leviatanin vieressä. Tonsuureista voi päätellä, että kirkonmiehetkään eivät ole 
synneistä vapaita.231 Helvetissä ollaan alasti, sillä maallisella asemalla tai 
varakkuudella ei ole mitään merkitystä siellä. Kidutusvälineet ovat outoja, kuten 
harppuja, vaakoja, veitsiä, avaimia, ämpäreitä. Sarjakuvamaisissa eri kohtauksissa 
                                                 
229 Mahdollisesti ”Enkelit heittävät heidät tuliseen pätsiin, ja siellä itketään ja kiristellään 
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230 Rúa Landa 2005, 12; Kuula 2006, 74; Väisänen 2010, 130; Väisänen 2012, 139.  
231 Väisänen 2010, 129. 
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eri tauluista riippuen syntisiä ripustetaan hirteen jaloista tai kaulasta, lävistetään, 
upotetaan maahan tai veteen, pudotetaan jyrkänteiltä, heille syötetään käärmeitä ja 
ulosteita. Pedot pureksivat miesten sukuelimiä, käärmeet tunkeutuvat naisiin, 
kadotetuilla on inhottavia epämuodostumia, haavaumia, sairauksia ja eritteitä. 
Taulut täyttää henkinen tuska ja kauhunhuudot, kyyneleet, ja hiusten repiminen. 
Ylösnousemuksen päivänä piina moninkertaistuu, kun he saavat sielujensa 
ympärille ruumiit.232 
Opillinen sanoma pohjautuu Raamatun ennustuksiin siitä, kuinka 
uskottomille käy: 
Ihmisen Poika lähettää enkelinsä, ja he kokoavat hänen 
valtakunnastaan kaikki, jotka ovat pahennukseksi ja jotka tekevät 
laittomuutta, ja heittävät heidät tuliseen pätsiin; siellä on oleva itku ja 
hammasten kiristys. (Matt. 13:41‒42.) 
Mutta jos paha palvelija sanoo sydämessään: 'Minun herrani 
viipyy', ja rupeaa lyömään kanssapalvelijoitaan ja syö ja juo juopuneiden 
kanssa, niin sen palvelijan herra tulee päivänä, jona hän ei odota, ja hetkenä, 
jota hän ei arvaa, ja hakkaa hänet kappaleiksi ja määrää hänelle saman osan 
kuin ulkokullatuille. Siellä on oleva itku ja hammasten kiristys. (Matt. 
24:48‒51.) 
Vanhassa testamentissa selkeää helvetti-kuvaa ei esitetä, vaan syntiset 
tuhotaan ”olemattomiin”. Juutalaisissa teksteissä puhutaan tuomiosta aikojen 
lopussa, kosmisesta katastrofista, jossa tuli tuhoaa kaiken. Sitten elävät ja kuolleet 
herätetään tuomiolle ja kunkin maanpäällinen elämä arvioidaan. Tuomiolla 
jumalattomia rangaistaan ja hurskaat saavat palkkion. Helvettioppi syntyi 
pääasiassa uuden testamentin myötä. Ensimmäisinä vuosisatoina keskusteltiin 
vielä syntien tyhjiin raukeamisesta ja kaikkien pelastumisen mahdollisuudesta. 
Keskiajan teologia kuitenkin painotti ikuista piinahelvettiä ja tulkinta kesti 
modernin teologian aikakaudelle. Katolisen kirkon viralliset opetukset siirtyivät 
kansanhurskauteen etenkin katolisen reformaation implementoijien, erityisesti 
jesuiittojen välityksellä.233  
Samojen mallikirjojen käytöstä taiteellisen inspiraation lähteenä kertoo 
samantyyppisten helvettikuvausten esiintyminen eri maanosissa. Gisbert on 
osoittanut, että Carabucon Helvetin kanssa lähes yksityiskohtia myöten identtisiä 
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Kuva 3: Helvettien vertailu (Gisbert & Mesa G. 2010, 25). 
                                                 
234 Gisbert & Mesa G. 2010, 23, 25, 40. Myöhemmin esimerkiksi Andrea Pozzon Perspectiva 
pictorum et architectorum-kirja, (Rooma 1693) ja kuvalaatat Ignatiuksen kappelin veistosryhmistä 
levisivät joka puolelle taiteilijoiden käyttöön. Näiden ansiosta monet kirkot Kiinassa, Intiassa ja 
Paraguaissa ovat hyvin samanlaisia. (Bailey 1999, 46.) 
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Samankaltaisten kuvien vertailu eri puolilta maapalloa auttaa erottamaan 
paikallisen aineksen. Carabucon Helvetin paikallinen aines on taulun yläosan 
seitsemän kohtausta. Alkuperäisväestö erotetaan yleensä vaatetuksen, päähineiden 
tai parrattomuuden ja hiustyylin perusteella.  
Seitsemän kohtausta ovat 
1. Pappi Arellano saarnaa saarnastuolista intiaaneille, mestitseille ja 
espanjalaisille, joita demoni houkuttelee. 
2. Pappi enkelin kanssa kuuntelee ripittäytyvää syntistä naista, jota 
paholainen viekoittelee.  
3. Kolmannessa kohtauksessa intiaanipari polvillaan vaihtaa juomia kero-
astioissa sarvipäisen demonin kanssa.  
4. Neljännessä kohtauksessa on muusikkopari (joista toisella on sarvet päässä 
ja toisella sulkahattu) soittamassa zampoñaa ja tamburiineja tanssivalle 
parille.  
5. Viidennessä kohtauksessa joukko espanjalaisia viettää makeaa elämää 
harrastamassa elämän nautintoja juoden ja musisoiden. Yksi juo, kolme 
laulaa, yksi nukkuu puun sylissä.  
6. Kuudennessa kohtauksessa on kuolema luurangon muodossa viikatteineen 
kolmen alastoman ihmisen kimpussa, joista yksi on jo puolikkaaksi 
katkaistu.  
7. Viimeisessä seitsemännessä kohtauksessa kuolinkamppailua käyvän 
miehen sielusta ovat taistelemassa hyvä ja paha (enkeli ja sängyn alta 
kurkotteleva paholainen).235  
Vaatteilla ja niiden kuvioinneilla on Andeilla etnisyyttä osoittava merkitys. Ne 
kertoivat kantajansa asuinalueen tai maantieteellisen alkuperän ja kosmovision.236 
Tässä kuvassa erilaisuutta ilmentävä asuste on hattu, joka erottaa järven eri 
puolilla asuneet toisistaan. Kronikoitsija Cieza de Leonin mukaan ”toiselta 
puolella järveä” tulleilla oli hupunmuotoinen, teräväkärkiseksi ommeltu phanta-
hattu ja collilla oli morttelin muotoiset hatut.237  
Titicaca-järven kudotuissa tekstiileissä oli tyypillistä, että kuvioitu osuus oli 
muita leveämpi ja käytettiin useampia värejä. Uru-kansalle oli tyypillisempää 
kaksiväristen tekstiilien käyttö. Naisten vaatteet ovat niin sanotusti lliclla-
muotoisia. Ensimmäisessä kohtauksessa toisen naisen lliclla on 
punavalkoraitainen ja toisen mustavalkoinen. Kolmannen kohtaukset uncut ovat 
loimenmukaisesti kudottuja.238 Polvistuneilla naisilla on tummanruskeat saya-
aluspuvut ja mustat viitat. Ensimmäisellä muusikolla on monokromaattinen 
                                                 
235 Jordán Zelaya 2005, 214‒215; Rúa Landa 2005, 6, 8‒10; Etchelecu & Rodriquéz Romero 2010, 
108. Arellano on maalauttanut itsensä ainakin Helvettiin, Taivaaseen ja Kiirastuleen (Ferrero 
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236 Jordán Zelaya 2005, 213. 
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vesimeloninpunainen uncu. Toisella muusikolla on uncu, jossa on mustia ja 
vihreitä raitoja, kulkuset pohkeessa ja karmiininpunaiset housut. Vieressä 
seisovan naisen llicllassa on seepian, vaaleanruskean ja mustan väriset raidat ja 
miehellä on mustan ja seepian värinen uncu, mustat housut ja mustapunainen 
viitta. Myös taulun alareunat medaljongeissa ne ihmeiden koskettamat paikalliset 
ihmiset, jotka kuviin on sijoitettu, ovat näissä samankaltaisissa vaatteissa. suurin 
osa vaatteista on vaalean- ja tummanruskeita ja mustia.239 
Taiteilija on joko halunnut erottaa eri etniset ryhmät tai jopa yksilöidä tietyt 
henkilöt. Silti tekstiilien ikonografia on hyvin pelkistettyä. On vaikea enää 
tavoittaa tiettyä etnistä ryhmää, joka tuohon aikaan on tiettyä vaatepartta 
käyttänyt. Paikallisesti ihmisille emblemaattinen, ikoninen tunnistus vaatteiden 
perusteella on selkeästi kertonut etnisestä tai maantieteellisestä identifioituminen. 
Varakuningas Toledo huomasi vaatteisiin liittyvän symboliikan.  Hän kielsi 1574 
traditionaalisten vaatteiden käytön siinä pelossa, että niiden symboliikka olisi 
katolisen uskon vastaista.240 
Kolmannen kohtauksen kero-astiat ovat tuttuja jo Tiwanakusta. Sekä Bennett 
että Ponce -monoliittien keskushahmojen vasemmassa kädessä on kero, 
rituaaleissa käytetty malja. Myös inkat omivat käyttöönsä tämän juhla-astian ja 
niistä tuli inkaeliitille varattuja esineitä. Inkakerot valmistettiin kullasta, hopeasta 
ja puusta ja 1500-luvulta eteenpäin yleistyivät puukerot, joihin maalattiin 
lakkamaalauksella esittäviä historiallisia tapahtumia.241 
Kerojen käyttö viittaa uhritoimituksiin. Paikallisilla oli tapana uhrata chichaa, 
maissiolutta huacoilla, pyhillä paikoilla, joille osoitettiin kunnioitusta. Huaca 
saattoi olla muun muassa vuorenhuippu, erikoisen muotoinen luonnonmuovaama 
kivi, kiviröykkiö tai suuri puu.242 Huacoilla uhrattiin jumalille ja esi-isille 
esimerkiksi laamoja, marsuja, perunoita, maissikakkuja, värijauheita 
simpukankuorista, laamanrasvaa ja chichaa.243  
Kukaan kuvia analysoinut tutkija ei ole kiinnittänyt huomiota puun alla 
olevaan kahteen eläimeen. Ne vaikuttavat jyrsijöiltä ja toinen on valkoinen ja 
toinen on musta. Valkoisen häntä on kippuralla samaan tapaan kuin viskatsoilla, 
jotka ovat Andeilla eläviä jyrsijöitä (Lagidum). Kirjallisuudesta tiedetään 
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marsujen käyttö uhrieläimenä, joten ehdotan, että eläimet ovat marsu ja viskatsa ja 
niiden läsnäolo kuvassa viittaa huacojen eläinuhreihin. Niiden yläpuolella 
taivaalla oleva kuva Jeesuksesta käsi ylhäälle ojennettuna ja Mariasta hänen 
viereensä polvistuneena on myös jätetty analyyseissa mainitsematta. On 
mahdollista, että kohtaus viittaa Viimeiseen Tuomioon, jossa on sama kompositio 
ja syntisten kohtaloon tuomion jälkeen. Kirkossa kuvat Helvetti ja Viimeinen 
tuomio ovat vastakkain, joten se voi viitata myös sijainnin osoittamaan 
lukuohjeeseen.  
Neljäs kohtaus on hyvin huomionarvoinen. Sen tulkinnassa on viitattu Taqui 
Oncoy -nimiseen uskonnolliseen liikkeeseen, joka tähtäsi aikaisemman 
uskonelämän elvyttämiseen, vanhojen jumalien puoleen kääntymiseen, vanhojen 
pyhien paikkojen kunnostamiseen ja espanjalaisten karkottamiseen. Sen piirissä 
katsottiin, että espanjalaisten aika oli täyttymässä 1565, kun 1000 vuotta 
inkavaltakunnan perustamisesta uskottiin tulevan täyteen. Silloin kristittyjen 
jumala kuolee ja vanhat jumalat palaavat.244 Rituaaliin kuului pyörivä, 
ekstaattinen tanssi, jonka ajateltiin olevan seurausta siitä, että huaca otti tanssijat 
valtaansa.245 Mahdollisesti tanssi on ollut suunnattu myös Oncoy-nimiselle 
tähdelle, sillä paikalliseen perinteeseen kuului taivaankappaleiden, erityisesti 
Seulasten, liikkeiden seuranta.246 
Samoihin aikoihin asettuu myös Carabucon kirkon rakentaminen ja viimeisen 
inkan Tupac Amarun vastarinnan kukistaminen (1572). Kaiken kaikkiaan 1500-
luvun loppu ei ollut mitenkään rauhallisen auvoista. Varakuningas Toledo 
kiihdytti andilaisten uudelleenasuttamista kaupunkeihin ja kyliin, ei pelkästään 
työvoiman parempaa hyödyntämistä varten vaan myös, että kristillistäminen ja 
muu hispanisaatio saataisiin tehtyä loppuun. Jesuiittojen saapuminen 1568, 
Mogrovejon tulo piispaksi ja Liman konsiilit antoivat uutta pontta lähetystyölle ja 
epäjumalienpalvonnan kitkemiskampanjoille.247  
Liike kesti 1500-luvun puolivälistä 1600-luvun alkuun, mutta sitä ei koskaan 
saatu loppumaan aivan kokonaan. Sille antoi uutta pontta Huaynaputinan 
tulivuoren purkautuminen vuonna 1600. Tuhkan purkautuminen vaikutti elämään 
moneksi kuukaudeksi. Silloin nousi uusi toivo syklisen maailmanlopun tulosta ja 
alkuperäisten jumalien paluusta. Espanjalaiset ajattelivat, että tulivuorenpurkaus 
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on synnin seurausta. Bouysse-Cassagnen mukaan evankelistat olivat käyttäneet 
enkeleitä korvaamaan taivaankappaleisiin liittyvät kultit ja muut yliluonnolliset 
ilmiöt konvergoidessaan andilaista pantheonia kristilliseen muotoon. He olivat 
hyödyntäneet enkelit ja heidän yhteydet taivaankappaleisiin sekä salamaan, 
ukkoseen ja maan järkkymiseen Eenokin kirjan mukaisesti. Nyt hädän hetkellä 
kirkkoihin mennessään espanjalaiset näkivät nämä samat enkelit, jotka intiaanit 
olivat maalanneet, mutta muunneltuna toisen kulttuuriln sisällöllisellä 
merkityksellä. Intiaanit antoivat ”puheen” takaisin, ja espanjalaisetkin kääntyivät 
näiden ”muuntuneiden” enkeleiden puoleen, että ne suojelisivat heitäkin 
ukkoselta, salamalta ja maanjäristyksiltä.248  
Toisaalta on katsottu, että Taqui Ontoin merkitystä on voitu ylikorostaa 
Copacabanan ja Carabucon välisen kiistan vuoksi. Koska Titicaca-järvi oli hyvin 
latautunut tila, sen pyhistä paikoista ja hierofanioista käytiin myös kamppailua. 
Carabucolaiset urinsayalaiset pitivät tois puol järvee asuvia anansayalaisia 
”ulkomaalaisina”, inkojen alaisina ja päätyivät heidän kanssaan rituaaliseen tinku-
tanssitaisteluun tuon tuostakin. 1580 alueella vaikutti niin kutsuttu pieni jääkausi, 
joka aiheutti pelkoa muun muassa nälänhädistä. Pieni joukko Copacabanasta aikoi 
perustaa veljeskunnan tätä varten ja kävivät kovaa väittelyä, minkä Pyhän he 
valitsisivat suojelijakseen. Liikehdintä kanavoitui Copacabanan neitsyen 
ympärille 1582. Copacabanan anansayalaiset halusivat siis perustaa veljeskunnan 
Candelarian eli Copacabanan neitsyelle, mutta urinsayalaiset olivat tätä vastaan, 
koska eivät halunneet taas uusia, ulkomaalaisia jumalia urinsayojen maille. 
Anansayalaiset caciquet saivat kuitenkin 1582 luvan La Platan piispalta ja 
oikeuden perustaa veljeskunnan.249 Copacabanan neitsyt korvasi Copacabanan 
Idolin, sinisen kalajumalan kivipatsaan.250 Copacabanan basilican rakentamiseen 
käytettiin läheisten jalometallikaivosten tuotteita.251 Käärme ripittäytyvän naisen 
puvussa saattaa olla Copacabanan ja Copacatin idolien muistelua. 
Kolmannen ja neljännen kohtauksen naisilla on viitassaan hopeinen tupu, 
vaateneula, joka piti viittaa kiinnitettynä. Ne olivat tyypillisiä jo tiwanakuille. 
Tiwanakussa tehtiin jalometalleista tupuja, sormuksia, kaulakoruja, rintakoruja 
jne.252 Carabucoa lähin jalometallikaivos oli Carabayassa, joka inka-aikana oli 
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251 Bauer & Stanish 2003, 76. 
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toinen kahdesta tärkeimmästä kaivoksesta. Perun sivilisaatiot olivat käyttäneet 
kultaa ja hopeaa jo ennen inkojen aikaa, mutta vasta inkojen aikaan kaivoksia 
alettiin intensiivisesti hyödyntää. Inkat kasasivat valtavia määriä jalometalleja. 
Inkoilla oli suvereenit oikeudet kaikkeen maahan valtakunnassaan ja siten myös 
kaivoksiin. Keskeistä oli kuitenkin se, kenellä oli oikeudet työvoimankäyttöön, 
sillä ilman sitä kaivokset eivät tietenkään toimineet. Inkavaltakunnassa työvoiman 
käyttöön oli kahdentahoiset oikeudet, toisaalta inkalla itsellään ja toisaalta 
paikallisilla kyläpäälliköillä.253 
Jalometallit oli tarkoitettu inkalle, valtaapitävää eliitille ja Auringonjumalalle. 
Kyläpäälliköt eivät saaneet omistaa kultaa eivätkä koruja, ellei inka myöntänyt tai 
lahjoittanut niitä heille. Jalometallien ja upeasti kudottujen villaisten vaatteiden 
käyttö oli privilegio, etuoikeus. Toisaalta Cobo mainitsee, että paikallispäälliköt 
jotain omistivat, sillä he veivät niitä lahjaksi ja uhriksi inkalle ja auringolle 
Cuscoon tai kun inka vieraili tarkastusmatkoillaan heidän kylissään. 
Paikallispäälliköt ovat siis harjoittaneet kaivostoimintaa ainakin sen verran, että 
ovat saattaneet tehdä lahjoituksia ja uhreja inkalle. Oli siis kahdenlaisia kaivoksia, 
inkoille kuuluvia ja kylille kuuluvia. Carabayan kaivokset mainitaan 11.7.1573 
visita-tarkastuskäynnin yhteydessä, jonka espanjalaiset virkamiehet tuomari 
kapteeni Francisco de Cáceresin johdolla tekivät muun muassa Carabucon kylään. 
Alue kuului doña Marina Munariz Navarron encomiendaan. Tarkastuksesta käy 
ilmi, että carabucolaiset olivat huuhtoneet kultaa Carabayassa inkojen ja 
ensimmäisten espanjalaisten aikana 1550-luvulle saakka. Tiedustelun mukaan osa 
kaivoksista kuului inkalle ja osa oli useiden Omasuyun kylien asukkaiden 
yhteisesti ja vapaasti hyödynnettävissä, eikä kaikilla ollut edes nimiä.254 
Alkuväestöön kohdistunut erittäin raskas verotus ja työvelvoitteet ja muut 
väärinkäytökset tulivat esille useissa virkamiesten lähettämissä kirjeissä Intioiden 
Neuvostolle ja kruunulle ja myös kronikoitsija Guaman Poma ikuisti ne kuviinsa. 
Kruunu käski paikallisviranomaisten tehdä tarkastuskäynti Titicaca-järven 
alueelle näiden syytösten pohjalta. Kerättyjen tietojen perusteella muun muassa 
dominikaanien väärinkäytökset tulivat esille ja varakuningas Toledo käski 1573 
Gutierrez Floresin, yksityisen sihteerinsä uudelle tarkastuskäynnille Chuquiton 
provinssiin, joka johti siihen, että dominikaanit karkotettiin alueelta.255  
                                                 
253 Berthelot 2009, 69. 
254 Bouysse-Cassagne 1988, 69; Berthelot 2009, 71. 
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Useiden läheisten kylien päälliköt tulivat valittamaan tarkastajille, ettei 
paikallisia kaivoksia enää hyödynnetty, koska kaikki työväki oli lähetetty kauas 
Potosíin, eivätkä he enää koskaan palanneet sinne lähdettyään.  Juan Siñani ja 
Hernendo Pilcohuanca olivat tuolloin kyläpäälliköinä ja reklamoivat, ettei heidän 
anneta työskennellä läheisillä Carabayan ja Larecajan kaivoksilla ja niiden kulta 
jäi hyödyntämättä. He arvioivat, että sen sijaan, että he menisivät Potosíin, he 
voisivat paikallisten kaivosten tuotoilla maksaa veronsa, omat elinkulunsa ja 
vähäiset vaatteensa ja niin edelleen. Tiet kaivoksille pysyivät kuitenkin 
hylättyinä.256 
1500-luvulla Carabucossa puhuttiin aimaraa, ketsuaa ja pukinaa. Collia 
kutsuttiin myös pukinoiksi puhumansa kielen vuoksi. Vaikka heitä pidettiin 
inkojen sukulaisina, he olivat arvottomia, koska eivät olleet seuranneet muita 
inkasukuja Cuscoon. Omasuyun tien varren asukkaita, pukinoita, kuvattiin niin 
”järjettömän likaisiksi, että itse paholainenkin oli puhdas heihin verrattuna”. Myös 
urut luokiteltiin samaan pejoratiiviseen sävyyn, eli he kuuluivat aimaroidenkin 
keskuudessa niihin toisiin.257 Carabucossa asui 1574, kirkon rakentamisen 
mahdollisiin aikoihin, 727 kotitaloutta ja taulujen maalausvuonna 1684 103 
kotitaloutta. Ensimmäinen väestönlaskenta oli Toledon ja toinen varakuningas La 
Palatan herttuan tekemä. Luvussa näkyy kaikkialla uudessa maailmassa 
tapahtunut demografinen katastrofi espanjalaisten tultua. Väestökato johtui 
sodista, raskaista työvelvoitteista erityisesti Potosíssa ja espanjalaisten tuomista 
taudeista. Carabuco kuitenkin selviää melko vähällä verrattuna moniin muihin 
alueisiin. Koko väestön määrä vähenee 54 %, 8223:sta 4978:aan. 1500-luvulla 
urut asuttivat huomattavia alueita Titicaca-järven ja sen jokien ja muiden 
vesistöjen alueella. He olivat veden kansaa. Heitä pidettiin halveksittuna 
kansanosana.258 
Väestölaskennan 1573–1575 mukaan Carabucon väestä oli 48 % uruja 
(350/727 kotitaloudesta).259 Jo 1581–1583 väestölaskennassa urujen määrä oli 
kuitenkin pudonnut suhteessa muihin etnisiin ryhmiin. Lopulta urujen väkiluku 
romahtaa yli 90 % ja aimaroitten 40 %.260 Tämä on antanut aiheen uskoa, että 
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uruihin kohdistui poikkeuksellisen raskaat työvelvoitteet jopa siinä määrin, että 
voidaan puhua kansanmurhasta.261 
Carabucon Helvetin ylärivin paikalliset, joiden vaatteet mahdollisesti 
viittaavat uruihin, voidaan nähdä siis erityisen syntisinä, jotka joutivat kristilliseen 
helvettiin, kun jääräpäisyyttään jatkoivat kerojensa ja marsujensa kanssa Taqui 
Oncoy-menojansa. Toisaalta siinä on mahdollisesti esitetty huoli urujen tai 
yleisesti paikallisten kuoleman kohtaamisesta maanpäällisessäkin elämässä. 
Kuoleman kuvat voivat viitata tähän jatkuvaan kuoleman läsnäoloon tässä kylässä 
kuten kaikkialla Andeilla. 
Intiaanien ja espanjalaisten synnit on kuvattu erilaisina. Syntinauha (franja 
de los pecados) kertoo syntien rankaisemisesta helvetissä ja erottaa intiaanien 
synnit, epäjumalienpalvonnan espanjalaisten synneistä, joita olivat 
välinpitämättömyys transkenteista asioista kuoleman jälkeen ja elämä jatkuvassa 
juhlassa.262 Paikallisilla ei ollut suoraa vastinetta kristillisille helvetti- tai 
taivaskäsityksille. Kuoleman jälkeiseen elämään uskottiin, mutta ei samoin 
käsittein.263 
Paikallisesta näkökulmasta kristillinen monoteismi erosi täysin 
varhaisemmasta polyteismistä, syklisestä maailmankäsityksestä ja dualismista, 
joka ei arvottanut asioita pelkästään hyviksi tai pahoiksi. Paikallisten 
kolmiosainen kosmologia tarkoitti Harrisin mukaan käytännössä sitä, että kun 
taivaan jumalia (alajpacha) ruokittiin messussa leivällä ja viinillä, myös alemman 
tai sisemmän maailman jumaluuksilla oli nälkä ja heille tuli uhrata myös 
(mankhapacha). Eri tasoilla ei ollut pelkästään hyviä tai huonoja piirteitä, vaan 
molempia. Paikalliset sovelsivat tätä myös sijoittaessaan kosmologiaansa 
kristillisiä käsitteitä kuten helvetti.264  
Esi-isien haudat tai luolat eivät olleet suoraan muunneltavissa helvetiksi tai 
taivaaksi.265 Maan alta oli peräisin monenlaista hyvää, kuten Titicacan vesi, 
Pachamaman antama peruna ja muut kasvit sekä ihmisten alkuperä ja sankarit, 
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jotka tulivat tuonpuoleisesta. Amodion mukaan kosmologia järjestyi siten, että 
taivas oli hanan pacha, tämä maailma hurin pacha ja maan sisus ucu pacha, jonne 
pahoin tehneet menivät Zupaipa Huacin, demonin kotiin. Tuonpuoleista ei 
ymmärretty pelkästään spirituaaliseksi, vaan ruumiilliseksi, kuten 




Kuva 4: Kiirastuli 
Taulussa on neljä kohtausta. Ensimmäisessä, oikealla alhaalla, ihmiset tulevat 
Kiirastulen ovesta puhdistautumasta synneistään. Joukossa on niin kuningas kuin 
kadunmieskin, itse Arellano, piispa tiarassaan, kardinaali punaisessa 
päähineessään sekä fransiskaanimunkkeja tonsuureissaan mustan miehen ja 
intiaanin kanssa. Liekkien päällä on teksti: ”MISEREMINI MEI, MISEREMINI 
MEI, SALTEM, VOS, AMICI MEI”267. Toisessa kohtauksessa alhaalla 
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vasemmalla on pappi alttarin edessä ehtoollista pyhittämässä kelloa soittavan 
oppipoikansa ja suitsukeastiaa kantavan enkelin kanssa, sielujen kiirastulesta 
pelastamisen toimessa.268  
Kolmannessa kohtauksessa puhdistetut lähtevät seppelepäisinä kohti 
taivasta enkelien ohjaamina. Heitä odottaa musikanttienkeleitä tornin luona, jossa 
on ovi taivaaseen. Tornin vieressä ovat Pietari ja Paavali ja taivaassa he kohtaavat 
Jumalan. Keskellä olevassa kohtauksessa on tuomittujen sielujen puolestapuhujina 
ja välittäjinä Fransiskus Assisialainen269, Tunupa Carabucon Ristin kanssa, 
Copacabanan eli Candelarian Neitsyt ja Rosarion Neitsyt, Rúa Landan mukaan 
Rosa de Lima.270 Alamedaljongeissa jatkuu Tunupan legenda 6‒10 vasemmalta 
oikealle numeroituna. 
Gisbert on attribuoinut kiirastulen paavin Gregoriukseksi ja toisen neitsyen 
Rúa Landasta poiketen Pomatan Neitsyeksi. Gisbertin mukaan usein myös 
Carmenin neitsyt on mukana Kiirastuli-kuvissa.271 Santa Rosa de Liman 
attribuoinnista kaikki ovat yksimielisiä, myös Guerra & Tudisco, jotka myös 
attribuoivat Arellanon olevan kiirastulesta pelastuneiden mukana. Heidän 
mukaansa Arellano johtaa sääntökuntien edustajat pois kiirastulesta, mutta eivät 
esitä perusteluja tälle tunnistukselle.272 
Keskellä olevan ristin juureen polvistuneen miehen kaikki taulua esitelleet 
ovat tunnistaneet Tunupaksi, koska hahmon vaatetus on samantapainen kuin 
medaljongien päähenkilöllä. Jeesus esiintyy erilaisessa asussa Viimeisessä 
Tuomiossa ja Taivaassa. Tunupan rooli tässä kuvassa nähdään olla 
alkuperäisväestöön kuuluvien sielujen asianajajana, joka on paikallisille 
yksinomainen viesti, että juuri heitä koskee tämä tuomion ja pelastuksen viesti.273 
Antiikin aikana uskottiin, että ennen jälleensyntymistä sieluja valmisteltiin 
Haadeessa uutta elämää varten. Toisia rangaistaan heidän rikoksistaan ja toisia 
palkitaan hyvistä teoista. Helvetti on mahdollisesti tullut kristinuskoon 
Homeroksen ja Platonin kertomuksista Haadeesta ja Vergiliuksen Manalasta. 
Usko sielun kuolemattomuuteen periytyi myös helleeneiltä. Jesajan mukaan 
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Jumalasta luopuneita odottaa ruumiina olo: ”Mato, joka niitä kalvaa, ei kuole, 
liekki, joka niitä nuolee, ei sammu.” (Jes. 66:24.) Tästä on mahdollisesti saanut 
alkunsa traditio, jonka mukaan syntisiä kidutetaan tulella, tulisessa järvessä tai 
meressä.274  Myös kastamattomat lapset ja ennen Kristusta eläneet odottivat 
siellä.275 
Kiirastuliopin esi-isät olivat Klemens Aleksandrialainen ja Origenes 200‒
300-luvun taitteessa. Myös kirkkoisä Augustinuksella oli merkittävä rooli 
kiirastuliopin kehittymisessä. Kiirastulioppi julistettiin kirkon viralliseksi opiksi 
Lyonin toisessa kirkolliskokouksessa 1274 ja se vahvistettiin Firenzessä 1439. 
Oppi oli vahvimmillaan 1200‒1500. Se vahvistettiin uudelleen Trenton 
kirkolliskokouksessa 1545‒1563 vastareaktiona sille, että protestanttinen 
reformaatio luopui siitä. Kiirastuliopin mukaan helvettiin määrättyjen, mutta 
katumusta osoittaneiden sielut puhdistetaan kuoleman jälkeen tulessa ja 
rangaistuksilla. Heitä voivat tämän puoleisessa elämässä elävät auttaa messu-
uhreilla, rukouksilla, almuilla ja muilla hyvillä töillä. Kiirastulessa katuvaiset 
puhdistuvat jatkuvasti ja siirtyvät vähä vähältä lähemmäksi taivasta. Tätä kytköstä 
auttajien ja autettavien välillä on pyhien yhteys. Danten Jumalaisen näytelmän 
Purgatorio esitti kiirastulen kiirastulivuorena, jota pitkin sielut kiipeävät sen 
huipulla olevaan paratiisiin. Protestanteille kiirastuli tuli tarpeettomaksi, kun 
ajattelun keskiöön nousi Kristuksen armo, eikä omat hengelliset ansiot. 
Protestantit kielsivät kiirastulen olemassaolon, on vain taivas ja helvetti.276 
Katoliset kuitenkin pitivät siitä kiinni, vaikka karkeat väärinkäytökset kiellettiin. 
Erityisesti ajatus kristittyjen välisestä yhteydestä, joka ei katkea kuolemassakaan 
ja armeliaisuuden hyve, haluttiin säilyttää. Pelastetut eivät hylänneet 
rakkaitaan.277 
Ehtoollisen vietosta tuli tärkeä kiirastulessa olevien auttamismuoto, vaikka 
sen merkitys olikin kasvanut jo 1200-luvulta lähtien.278 Ehtoollinen jaettiin aluksi 
niin, että viiniä ei annettu lainkaan seurakuntalaisille. Messun ajan alttarilla paloi 
kaksi kynttilää ja konsekroitu viini tai ainakin leipä olivat liinan päällä. 
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Ehtoollisen asettamisessa leivän uskottiin muuttuvan kellon helähtäessä Jeesuksen 
ruumiiksi, siksi liina pidettiin edessä, ettei muruja putoaisi yhtään lattialle.279  
Myös pyhien kultti, jota protestantit eivät hyväksyneet, jätettiin katoliseen 
uskoon. Kultaisesta legendasta tuli tärkeä, samoin reliikkien kunnioituksesta 
muistamisen välineinä, jotta pyhien hyvien töiden muisto säilyisi.280 Pyhimyksiä 
arvotettiin sen mukaan, mikä heidän uskottu merkittävyys ja vaikuttavuus olivat 
muun muassa kiirastulesta pelastumisen esirukoilijana. Tällä perusteella kaikkein 
merkittävin oli Neitsyt Maria, vaikka hän ei tarkkaan ottaen ollut pyhimys. 
Pyhimyksiä olivat enkelit, apostolit, evankelistat, raamatulliset pyhimykset eli 
jumalolennot sekä ihmiset, jotka olivat nähneet Jeesuksen tai toimineet hänen 
välittömässä läheisyydessään ja vielä muut uskonsa puolesta marttyyreina 
kuolleet. Pyhimysmessuista annettiin tarkat ohjeet.281 
Eurooppalaiset evankelistat tietoisesti ja aktiivisesti korvasivat 
valloittamiensa maiden aiemmat naispuoliset jumaluudet Neitsyt Marialla. Marian 
avulla kristinusko levisikin nopeasti, sillä naispuolisilla jumaluuksilla oli ollut 
mantereella tärkeä sija. Evankelistat edistivät usein tarkoituksellisen aktiivisesti 
myös synkretististä Maria-kulttia korvatakseen sillä aiemmat jumalatarkultit. 
Andeilla se tarkoitti Pachamaman, Äiti Maan ominaisuuksien sisällyttämistä 
Mariaan.282 Pachamaman kunnioittaminen oli kestänyt jo läpi inkavallan, sillä 
myös inkat huomioivat naispuoliset jumaluudet.283 Pachamamaan yhdistettiin 
maan hedelmät ja muut antimet, mukaan lukien mineraalit sekä yltäkylläisyys.284 
Copacabanan neitsyt on Titicaca-järven varhaisin kontekstualisoitu neitsyt ja 
toinen varhaisimmista on Pomatan neitsyt aivan läheltä järven etelärannalta.285 
Kuvaan attribuoitu Liman Rosa (1586‒1617), syntymänimeltään Isabella de 
Flores y del Oliva, oli Amerikan mantereen ensimmäinen pyhäksi julistettu 1671. 
Tunnusmerkki taiteessa on ruusuköynnös päässä ja Jeesus-lapsi.286 Kuvassa 
olevalla neitsyellä ei kuitenkaan ole ruusuköynnöstä päässä, vaan ”tavallinen” 
kruunu. Hänen puvussaan on ruusuköynnökset ja kädessä kynttilä. Tämä on 
kuvatyyppejä vertailemalla huomattavasti vahvemmin Pomatan neitsyen tavallisin 
kuvaamistapa. Kynttilä kädessä viittaa myös Copacabanan neitsyeen, mutta häntä 
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ei koskaan kuvata Pomatan neitsyen ruusuköynnöksisessä vaatteessa. Toinen 
neitsyt on kuvattu poikkeuksellisen arkisissa vaatteissa verrattuna Andien 
neitsyiden usein loisteliaisiin vaatetuksiin. Neitsyellä on punainen aluspuku ja 
sininen viitta, joka on neitsyt Marian tavallisin kuvataiteessa käytetty asu. Kuten 
edellä on käynyt ilmi, neitsyt Marian asema kiirastulessa olevien esirukoilijana on 
keskeinen.  
Rúa Landan, Gisbertin ja Guerra & Tudiscon attribuoinneista poiketen 
esitän, että kuvan neitsyet ovat Neitsyt Maria ja Pomatan neitsyt. Esirukoilijoina 
toimivat siis kaksi eurooppalaisperäistä henkilöä Neitsyt Maria ja Pyhä Fransiskus 
sekä kaksi uuden mantereen luomusta Tunupa ja Pomatan neitsyt, kaksi naista ja 
kaksi miestä. Tämä kaksikkoisuus resonoi hyvin andilaisen dualistisen ajattelun 
kanssa. Mahdollisesti on haluttu myös konnotaatioiden kautta esittää neljä 
vaikutusvaltaisinta sääntökuntaa alueella. Fransiskus fransiskaanien edustajana, 
ehtoollissakramentin suorittajana mahdollisesti jesuiitta, Neitsyt Copacabanan 
augustiinojen edustajana ja Pomatan Neitsyt dominikaanien edustajana. 
Vasta keskiajan lopulla ja reformaation aattona tuskan täyttämät 
kiirastulikuva-aiheet yleistyivät. Varhaisissa kuvissa oli polttavia liekkejä, 
tulimeriä, enkeleitä, pieniä figuureja sieluja kuvaamassa ja taivaassa istumassa 
Kristus Maria vierellään. Maria nähtiin kärsivien suurena lohduttajana.287 
Kiirastulihenget olivat erityisen suosittu kuva-aihe Espanjassa ja erityinen 
kiirastulihenkienkultti levisi sieltä Aragona-suvun mukana esimerkiksi Etelä-
Italiaan.288 
 Kuvassa toteutuu Trenton katolisen reformaation riemuvoitto taiteellisessa 
huipentumassaan. Kuva esittää sekä sisällöllisen Trenton perinnön, kiirastuliopin, 
ehtoollisen ja pyhimykset, mutta myös muotoutuvan barokin uudet ajatukset 
dynaamisesta voimasta ja tunteisiin vetoavasta dramaattisesta kuvakielestä. 
Sulassa sovussa Trenton opin kanssa kuvan tärkeimmällä paikalla komeilee 
Tunupa, andilainen jumala, vierellään Pomatan neitsyt, Pachamama piiloutuneena 
eurooppalaisen neitsyen viittaan. Alttarin reliikit eivät paljon jää jälkeen 
konnotaatiosta esi-isien muumioiden kulttiin. Hyvällä mielikuvituksella voi 
konnotoida taivaan portin chullpa-hautatorneihin, esimerkiksi Pirapin pyöreät 
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hautatornit 289, vaikka konnotaatio lienee enemmän lukijaa hauskuuttava kuin 
vakuuttava.  
 Aivan erityinen ja selittämätön yksityiskohta taulussa on Neitsyt Marian 
kädessä olevan rukousnauhan vieressä oleva minikokoinen portti. Se muistuttaa 
erehdyttävästi Tiwanakun Auringonporttia. 
2.5. Taivas 
 
Kuva 5: Taivas. 
Taivas-kuvassa (käännetään usein Gloriaksi, kunnia) on esitetty kristityn 
vaelluksen lopullinen pyrkimys ja päämäärä, täydellinen elämä Pyhän 
Kolminaisuuden, Neitsyt Marian, enkeleiden ja muiden hyvinkäyneiden kanssa. 
Taivas- taulun kompositio on kiertynyt ristin ympärille, josta koko kirkon nimi 
juontuu. Taivaalliseen alueeseen kuuluvat on kuvattu neljään kerrokseen ja 
alimpana kulkee medaljongeissa numerot 1‒5, joissa on Tunupan tarinan 
ensimmäinen puolisko oikealta vasemmalle luettavissa.290 
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Taivaan ylimmän kerroksen muodostavat Pyhä Kolminaisuus291 Neitsyt Marian 
kanssa enkelten ja suitsukeastioiden ympäröimänä. Toisessa tasossa ovat 
vasemmalla pyhä Pietari ja pyhä Paavali muiden apostolien ja marttyyrien ja 
Johannes Kastajan kanssa ja oikealla pyhä Johannes ja muut apostolit, pyhä 
Joosef, pyhä Anna ja pyhä Joakim.292  
Kolmannessa tasossa on vasemmalla sääntökuntien perustajat; Fransiskus 
Assisialainen (fransiskaanit), Pyhä Dominikus (dominikaanit), Fransiskus Xavier 
ja Ignatius Loyola (jesuiitat), Pedro Nolasco (mercedariot) muiden kirkon 
oppineiden ja marttyyrien kanssa. Oikealla ovat naismarttyyrit Pyhä Margareetta, 
Pyhä Kataliina, Pyhä Barbara, Pyhä Inés, Pyhä Lucia ja muita Pyhän Teresan, 
Pyhän Rosalían ja Pyhän Rosan kanssa.293  
Neljännen tason kuvissa on musikanttienkeleitä, jotka soittavat fagottia, 
harppua, puhallinsoitinta ja trumpettia. Keskellä olevat enkelit kantavat 
Kristuksen kärsimystapahtuman symboleita. Niistä on esitetty kidutuspylväs 
köysineen, ruoko, ruoska, levitetty liina, jossa Jeesuksen kasvojen kuva (niin 
kutsuttu Veronican hikiliina), hohtimet, keppi, jonka päässä sieni, keihäs, vasara, 
tikapuut ja ihokas, sekä risti itsessään siihen lyötyine kolmine nauloineen, 
orjantappurakruunuineen ja INRI-kyltteineen.294 Risti on yksi keskeisimpiä 
kristillisiä kuva-aiheita ja viittaa Kristuksen surmaamisvälineeseen ja koko 
pääsiäisen kärsimysnäytelmään, mutta myös sitä kautta tapahtuneen 
ylösnousemuksen lupaamaan ikuiseen elämään eli risti on myös voiton merkki.295 
Keskellä on ristiä pitelemässä Rúa Landan ja Gisbertin attribuoinnin 
mukaan pyhä Bernhard Clairvauxlainen puettuna sisterssiläisten valkoiseen 
kaapuun, kaulassaan kullatussa ketjussa roikkuva sydän.296 Sisterssiläiset olivat 
                                                 
291 Tässä Jumala on kuvattu paavin päähineessä, joka tapa syntyi keskiajan lopulla (Réau 1956, 8). 
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292 Rúa Landa 2005, 19. Joosefin attribuutti on kukkiva kävelykeppi. Annan ja Joakimin 
attribuointia ei selitetä, mutta ei ole syytä kiistääkään. Heidät esitettiin yleensä Raamatun 
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295 Biedermann 1993, 304. 
296 Gisbert 2004, 43. Rúa Landa 2005, 20; Gisbert & Mesa G. 2010, 40. Ferrero (2015, 670‒672) 
ottaa attribuoinnin annettuna ja kyseenalaistamatta sitä, vaikka pitää Bernhardin sijoittamista 
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benediktiiniläistaustainen sääntökunta, joiden asusteena oli valkoinen kaapu, jossa 
musta huppu. Jeesuksen kidutusvälineiden mietiskely oli ominaista keskiajan 
kärsimysmystiikan edustajille, jotka halusivat eläytyä Kristuksen kärsimykseen ja 
kuolemaan. Kuuluisin heistä oli Bernhard Clairvauxlainen, jota esittävissä kuvissa 
on usein kokoelma Jeesuksen piinavälineitä attribuoimassa häntä.297  
Kuitenkaan yhdessäkään käyttämässäni tutkimuskirjallisuudessa ei mainita 
sisterssiläisten tai benediktiinien läsnäoloa Andeilla 1500‒1600-luvuilla, joten 
tuntuu erikoiselta, että hänet olisi haluttu kuvata näin keskeiseen rooliin kuvassa. 
Esitän vaihtoehtoisena attribuointina pyhää Augustinusta, jonka attribuutteihin 
punainen sydän kuuluu, tosin hänet kuvataan yleensä mustan päällysviitan kanssa, 
jossa on nahkavyö.298 Augustinoja on kuvattu kuvataiteessa kuitenkin sekä 
mustissa että valkoisissa kaavuissa tai siten että aluspuku on valkoinen ja 
päällysviitta musta. Myös sisterssiläisten pukuun kuului musta päällysviitta, jota 
tässä ei kuitenkaan ole. Augustiinot olivat keskeisiä sääntökuntatoimijoita alueella 
ja tuntuisi oudolta, että heidät olisi jätetty kuvasta pois, kun muiden läsnä olevien 
sääntökuntien perustajat on siinä esitetty. 
Miespyhimyksistä ensimmäinen ristin vieressä on Fransiskus Assisialainen, 
jonka selkeitä attribuutteja ovat stigmat, fransiskaanien harmaa kaapu ja 
kolmisolmuinen nyörivyö kuuliaisuuden, köyhyyden ja naimattomuuden valojen 
merkkinä.299 Hänen vieressään kuvapinnalla vasemmalle mennessä on pyhä 
Dominikus, jolla on musta hupullinen viitta, jonka alla valkoinen tunika. Joskus 
hänellä on kirja, koska dominikaanit korostivat saarnaa ja opillista selkeyttä tai 
koira uskollisuuden merkkinä. Valkoinen lilja on yleinen moneen pyhään viittaava 
attribuutti. Kaulassa on rukousnauha, jonka Dominikus otti ensimmäisenä 
käyttöön kristillisessä maailmassa.300 
Seuraavat kaksi Rúa Landa on nimennyt jesuiittasääntökunnan perustajiksi 
Fransiskus Xavieriksi ja Ignatius Loyolaksi mustissa kaavuissaan, joista toinen 
pitelee aurinkomaista merkkiä, jossa kirjaimet IHS, joiden käyttöä erityisesti 
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jesuiitat suosivat.301 Seuraava on mercedarioiden Pedro Nolasco, jolla on 
sääntökunnalle tyypillinen valkoinen vaatetus ja siihen kuuluva kaulaan 
ripustettava punainen sääntökunnan vaakuna.302 Neljällä seuraavalla henkilöllä ei 
ole ilmeisiä attribuutteja, joten he voivat viitata esimerkiksi yleisesti kirkkoisiin. 
Ristin toisella puolella samassa tasossa on naisten puoli. Rúa Landa on 
attribuoinut ensimmäisen naispyhimyksen Pyhäksi Margareetaksi ilman 
tarkempaa yksilöintiä. Kuvan naisella ei ole Margareetta Antiokialaisen 
attribuutteja, paholaista tai lohikäärmettä, eikä Cortonen Margareetan attribuutteja 
piikkivyötä ja pääkalloa. Kyseessä voisi olla Margareetta Unkarilainen, joka usein 
kuvataan kruunu päässään.303 Henkilöllä on kädessään lilja, joka hyvin yleisenä 
pyhyyden ja neitsyyden attribuuttina saattaa viitata useampaankin 
naispyhimykseen, esimerkiksi Katarina Sienalaiseen.304 Seuraavan 
naispyhimyksen attribuutit ovat selkeitä, ainakin jos Rúa Landa viittaa Catalinalla 
Katariina Aleksandrialaiseen, jonka attribuutteja kidutuspyörä ja kruunu ovat.305 
Kolmas henkilö on pyhä Barbara, vaikka tyypillinen attribuutti kolmeikkunainen 
torni306 puuttuu. Barbaran legendaan liittyy tornin hajottanut salama ja toinen 
salama, joka tappoi hänen isänsä. Salamoiden vuoksi hän on muun muassa 
tykistön suojeluspyhimys. Ilmeisesti kuvan kahta tulta iskevä tykki on ohjannut 
attribuointia pyhäksi Barbaraksi.307 Seuraava on pyhä Inés, joka ei-
espanjankielisessä maailmassa tunnetaan pyhänä Agneksena. Agneksen selkeä 
attribuutti on valkoinen karitsa.308 Pyhän Lucian attribuutit ovat kaksi irti leikattua 
silmää.309 Myös pyhän Agatan attribuutit kaksi irti leikattua rintaa lautasella 
voisivat antaa saman konnotatiivisen vaikutelman.310 
 Lopuista naispyhimyksistä Rúa Landa viittaa vain pyhään Teresaan, pyhään 
Rosaliaan ja pyhään Rosaan. Ehdottaisin, että seuraava hahmo jonossa on pyhä 
Apollonia, jonka attribuutti pihdit hampaineen on. Seuraavalla pyhimyksellä on 
muhkea viitta ja kruunu, jotka voisivat olla pyhän Ursulan attribuutteja.311  
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 Jonon päässä on kolme mustapukuista naista, joista yhdellä on selkeät 
dominikaanisääntökunnan vaatteet ja orjantappurakruunu, joten hän on Liman 
Rosa.312 Toinen mustahuppuinen on mahdollisesti Pyhä Teresa, kuten Rúa Landa 
on arvioinut, vaikka muut tyypilliset attribuutit kuten nuoli, kyyhkynen tai kirja 
puuttuvat.313 Valkoinen ruusukruunu on pyhän Rosalian attribuutti.314 
Kaiken helvetin ja kiirastulen dramatiikan jälkeen taivas on tunnelmaltaan 
levollinen ja rauhallinen. Helvettimäiset dramaattiset ilmaisut seurasivat Liman I 
konsiilin kaikuja, mutta III konsiilissa Trenton vaikutuksesta 
evankelisaatiometodeja tarkennettiin ja suostuttelu taivaan iloihin nousi pelottelun 
rinnalle toiseksi houkuttelukeinoksi.315 Taivas on usein kuvattu paratiisimaiseksi 
puutarhaksi, jossa sinne päässeet ovat hierarkkisessa järjestyksessä. Aihe on 
yleensä kuvattu melko samantyyppisesti, mutta Carabucon Taivas on erilainen, 
sillä se on järjestäytynyt kylän symbolin, eli ristin ympärille.316 Kuitenkin 
muutoin kuvassa on huomattavan vähän paikallisia piirteitä, Tunupaa eikä 
paikallisia näy. Ehkä andilaisille ei ollut sijaa taivaassa.  
Katolisen opin mukaan syntinsä anteeksi saaneet ja ne hyvittäneet ovat 
taivaassa pelkkinä sieluina, paitsi Maria, joka otettiin ruumiillisena taivaaseen ja 
Jeesus, jonka ruumis herätettiin kuolleista pääsiäisenä.317  
Pyhät eivät esittäneet kuvissa vain itseään, vaan olivat mallina ja esimerkkinä 
hartauden harjoittamiselle, empatialle ja hurskaudelle. Pyhien toimet ja opetukset 
mallinsivat katsojalle, kuinka tuntea, käyttäytyä, mitä pelätä tai kammota, mitä 
haluta tai tavoitella. Kun kuvat korvaavat kirjoitetun ja puhutun, hagiografiat 
antavat tarkan näkemyksen halutun mielikuvan funktiosta ja tarvittavan 
uskonnollisen merkityksen. Pyhät välittävät tarkoitusta ja sisäistä näkemistä ja 
näkyjä (sight). Kristityn päämäärä on saavuttaa näky pyhien esimerkkiä 
seuraamalla.318  
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2.6. Eskatologisen opin kuvaaminen  
Konkistadoreille uuden maailman kristillistäminen ja käännytystyön 
loppuunsaattaminen oli vain ajan kysymys. Militantin linjan selittää 
taustakokemus Iberian niemimaan valloittamisesta maureilta takaisin sekä 
eurooppalaisten kansojen onnistunut käännytys.319 
Käännytystyö koki kuitenkin jatkuvaa vastustusta. Samalla uuden uskon tuojat 
joutuivat ottamaan kantaa siihen, mikä on uskontoa ja mikä muuta kulttuurista 
aineista eikä tästä oltu keskenäänkään yksimielisiä. Monenlaiset uskonnolliset 
ilmiöt jatkoivat kerroksellista rinnakkaiseloa pitkään. Esimerkiksi Kuunsaarella 
asui vielä vuonna 1618 kaksi niin kutsuttua valittua naista, jotka kuuluivat inka-
aikaiseen uskonnolliseen ja poliittiseen käytäntöön. Yayamama-idoleita, mukaan 
lukien käärmettä kunnioitettiin vielä varhaisella koloniaalisella ajalla.320 Tuolloin 
Carabucon kirkko oli jo rakennettu ja Copacabanan neitsyt veistetty. 
Käännyttäjien kesken vallitsi erimielisyyttä siitä, pitäisikö olla ymmärtäväinen 
vai tiukka. Jesuiitat kannattivat evankelioivampaa otetta rangaistusten sijaan. 
Esimerkiksi Moxosissa, nykyisessä Itä-Boliviassa, jesuiitat olivat kaikkein 
joustavimpia. Taustalla oli halu adaptoitua kaikkiin kulttuurisiin ympäristöihin ja 
historiallisiin ja yhteiskunnallisiin olosuhteisiin. Missionaarit ajattelivat, että 
heidän pitää adaptoida omaan viestiinsä paikallisia uskomuksia, niin saisivat 
oman sanomansa paremmin perille.321 
Joskus sääntökuntalaiset itsekin olivat liian suvaitsevaisia ja saivat noottia. 
1551 esimerkiksi kuninkaallinen määräyskirje varoitti huolettomia dominikaaneja, 
fransiskaaneja ja augustiineja, että heidän pitää pysyä kristillisissä doktriineissa, 
eikä taipua hereettisiin tulkintoihin.322  
Käännytystyö oli valtava joukkokasteita pursuava urakka. Sääntökunnat 
raportoivat käännyttäneensä ja kastaneensa tuhansia paikallisia. Kristillisen opin 
pysyvyys oli kuitenkin ymmärrettävästi heikkoa. Pappeja oli yksinkertaisesti liian 
vähän ja he olivat kussakin kylässä aivan liian vähän aikaa paikalla. Inkat olivat 
vain vähän aikaisemmin istuttaneet valtionuskonnon, mutta eivät olleet vaatineet 
aiemmista jumalista luopumista.323 Paikalliset tuskin alkuun edes ymmärsivät, 
mitä heiltä odotettiin. 
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Liman arkkipiispa Lobo Guerrero kutsui koolle synodin keskustellakseen 
epäjumalienpalvonnasta 1613. Jesuiittapappi Ávila syytti intiaaneja uskostaan 
luopujiksi, luopioiksi, jotka olivat rakentaneet salaisen systeemin jatkaakseen 
kulttejaan ja riittejään. Synodissa ohjeistettiin tarkastuskäyntien sisältö. 
Epäjumalienpalvonnan kitkeminen institutionalisoitui. Ávila ja jesuiitat määrättiin 
aloittamaan uusi epäjumalienpalvonnankitkemiskampanja. Ávila kävi kaikissa 
varakuningaskunnan provinsseissa ja kuulusteli, syytti ja rankaisi valtavia määriä 
ihmisiä. Pyhiä paikkoja tuhottiin ja kunnioitettuja esi-isien muumioita 
poltettiin.324 
Epäjumalien palvontaa vastaan käytiin useita eri kampanjoita 1600-luvulla.325 
Jatkuvasti kuitenkin jouduttiin toteamaan, etteivät kampanjat olleet onnistuneet ja 
epäjumalanpalvelus oli yleistä kaikissa paikoissa, missä tarkastuskäyntejä tehtiin. 
Välillä tehtiin pieniä muutoksia siihen suuntaan, että evankelisaatiossa 
keskityttäisiin saarnaamiseen, alkoholinkäytön vastustamiseen paikallishallinnon 
tiivistämiseen kylätasolla, epäjumalanpalvontaa johtavien karkotukseen, 
paikallisten kielien oppimiseen, joka oli pakollista paikallispapeille, koulujen 
perustamiseen ja vain erityisen uppiniskaisten rankaisemiseen vankilatuomioilla, 
omaisuuden takavarikoimisella ja talojen polttamisella.326 Kaikki löydetyt 
muumiot poltettiin rovioilla. Pienistäkin kylistä saattoi löytyä satoja muumiota tai 
muita idoleja. Samalla ohjeistettiin olemaan tarkkoja siitä, ettei muuta omaisuutta 
poltettu, ainoastaan uuden uskon vastaista.327 
Jo vuoteen 1619 mennessä oli tutkittu yli 25 000 epäjumalienpalvontatapausta, 
takavarikoitu 30 000 idolia ja poltettu yli 3000 muumiota. Myöhemmin Ávilan 
väitettiin suurennelleen ongelmaa oikeuttaakseen kampanjaansa. Kuitenkin jo, 
kun Lobo Guerrero jätti tehtävänsä, epäjumalienpalvontakampanjan vastainen 
kritiikki oli kasvanut ja esimerkiksi augustiinot ja dominikaanit kirjoittivat 
kuninkaalle, että heidän kylissään ei ole enää epäjumalienpalvontaa. 
Tarkastuskäynnit kuitenkin jatkuivat miltei itsenäisyyden aikaan saakka 1800-
luvun alkuun asti.328  
 Vaikka muumioita ja pyhiä paikkoja tuhottiin ja niiden tilalle pystytettiin 
ristejä, vanhat käytänteet pitivät pintansa. Paikalliset varastivat jo kertaalleen 
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kirkkoon haudatut ruumiit ja piilottivat ne huacoille rakennettujen ristien juurelle 
ja jatkoivat perinteisiä uhri- ja tanssimenoja chichoineen, kokalehtineen, 
laamoineen ja marsuineen.329 Varsinkin päälliköt ja ylimystö halusivat tulla 
haudatuksi perinteisin menoin muumiointeineen ja ihmisuhreineen. Vaikka 
vainaja olisi haudattu kristillisin menoin, hänen ruumiinsa varastettiin 
myöhemmin ja haudattiin uudelleen perinteisin menoin.330 Taqui Oncoyn saaman 
huomion jälkeen paikalliset joutuivat kuitenkin ottamaan käyttöön hiljaisemman 
ja peitellymmän tavan osoittaa kunnioitusta huacoille ja huomaamattomamman 
tavan säilyttää perinteiset rituaalit.331 
1500‒1600-luvulla syrjäisten kylien käännytys tarkoitti parin papin hätäistä 
nopeaa visiittiä kylään, joukkokastetta ja savitiilikirkon rakentamisen 
alkuunpanoa. Myöhemmin visiitit olivat yllätyshyökkäyksiä idolien kaatamiseksi, 
luolien tutkimiseksi, luitten ylös kaivamiseksi ja korkeiden isojen ristien 
pystyttämiseksi. Käännytystyön tarkoitus, sisältö ja idealismi muuttuivat.332 
Carabucon kylä oli tarkastusten huomion kohteena jo Toledon aikana, kun 
Toledo lähetti kapteeni Cáceres’n vahtimaan epäjumalienpalvonnan kitkemistä 
urinsayalaisten alueella. 17.9.1575 Carabucon kyläpäälliköksi nimettiin don 
Hernando Pillohuanca.333 On mahdollista, että kirkko olisi rakennettu juuri 1575, 
jolloin alueelle erityisesti kohdistui kitkijien epäilevä silmä. Vaikuttaa siltä, että 
alue on ollut jatkuvasti uppiniskainen, sillä sata vuotta myöhemmin 1683 itse 
Arellano oli tutkittavana La Pazin arkkihiippakunnan arkistojen mukaan visitoija 
Joan Eguaraz y Paquierin toimesta noituuden ja ennustamisen paljastamiseksi 
Carabucossa. Arellano vapautettiin, mutta epäilys alueella harjoitettavasta 
epäjumalienpalvonnasta jäi. Diego Francisco Altamiranon vuosien 1688‒1690 
välillä jesuiittojen johdolle kirjoittaman kirjeen mukaan Carabucossa oli edelleen 
palvontapaikka, josta löydettiin ruumiita ja luita, jotka poltettiin ja tilalle 
pystytettiin risti.334 Tämä on todennäköisesti ollut Quilima – vuorella, josta on 
löydetty kalliomaalauksiakin. Carabucolla oli siis varsinainen rebelde-maine ja 
läheinen huaca siis tuhottiin vielä muutama vuosi maalausten valmistumisen 
jälkeen. Kun Omasuyun tie oli Potosín hopeakaivoksen löytymisen jälkeen jäänyt 
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syrjään ja liikenne siirtynyt järven eteläpuolelle, on mahdollista, että syrjäiseksi 
muuttunut sijainti mahdollisti kaikenlaisen villin menon. Väitän, että Arellano 
tilasi taulut osoittaakseen inkvisitiolle kylänsä kristillisiä pyrkimyksiä ja heresian 
vastaisuutta. Hän tilasi ne joko uskon palosta tai pelastaakseen oman nahkansa.  
Samaan aikaan muukin yhteiskunta muuttui, mutta pyöri vahvasti kirkon ja 
uskonnon ympärillä. Chuquisacan yliopisto perustettiin 1623 jesuiittojen toimesta. 
Samaan aikaan kukoistivat runous, kirjallisuus, muun muassa kronikoiden 
muodossa ja muukin kulttuurielämä kuten komedianäytelmät ja musiikki.335  
1700-luvulle tultaessa alkuperäiset uskonnolliset juhlat yhdessä katolisten 
juhlapyhien kanssa alkoivat ajoittua juhannukseen, jouluun ja Santiagon ja 
Bartolomeuksen muistopäivien yhteyteen ja nämä kaksi uskonnollista perinnettä 
kurottautuivat toisiaan kohti ja kytkeytyivät toisiinsa synkretistisessä muodossa. 
Monissa kristilliseksi mielletyissä rituaaleissa oli mukana andilaisia riittejä. 1740-
luvulla uusien kirkkojen rakentamisen yhteydessä tuli normitavaksi, että uhratun 
laaman verta roiskittiin kirkon perustuksiin ja saviseiniin, jotta rakennuksesta 
tulisi vahva. Corpus Christin ja paikallisen Inti Raymin juhlapäivät sattuivat hyvin 
lähekkäin, joten paikalliset saattoivat juhlia Corpus Christin suojissa omaa 
traditiotaan. Inti Raymi tai toiselta nimeltään oncoy-mita juhlitaan silloin, kun 
Seulaset ilmestyvät ensimmäisen kerran näkyviin. Inti Raymi saattaa olla myös 
vanha nimi sille kuunkierron vaiheelle, joka osuu touko-kesäkuuhun.336 
Taiteen näkökulmasta tapahtui sama toisiaan kohti kurottautuva ilmiö. 
Jesuiitat olivat varsin avoimia nivomaan tuontitavaransa paikalliseen kontekstiin. 
Alkuperäisväestö ei ollut tässä kolmannessa valloituksessa pelkästään passiivinen 
vaan aktiivinen kuvan tuottaja ja koloniaalisen yhteiskunnan rakentaja.337 Nimitän 
kolmanneksi valloitukseksi kuvallista valloitusta, joka tapahtui poliittisen ja 
uskonnollisen valloituksen lisäksi. 
 Keskiaikainen kuvankatsomisen tapa oli muuttunut renessanssin kuluessa. 
Vilkaisusta ja hetkellisyydestä siirryttiin pitkitettyyn katseeseen ja interaktiiviseen 
kokemukseen. Kuvan funktio siirtyi symbolisen ja jopa pelottavan totuuden 
kuvaamisesta houkuttelevampaan ja vaihtoehdoiksi avartuviin visioihin. Kuvan 
episteeminen puoli, kuvan itsessään sisältämä tieto, alettiin ymmärtää eri 
tavalla.338 Kuviin suhtauduttiin reformaation ajan Euroopassa varauksellisesti, 
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mutta periferiassa tämä ei näkynyt. Niillä oli edelleen keskeinen merkitys uuden 
maailman alkuperäisväestön käännyttämisessä.  Jesuiitat ja fransiskaanit loivat 
kasvatuksellisen strategian, joka nojasi vahvasti Euroopassa kehittyneiden ja 
hioutuneiden kuvien käyttöön. Nyttemmin postkolonialistisessa hengessä on 
tutkittu tätä hybridiä fuusiota, joka aktiivisten paikallisvaikutteiden mukaantulon 
seurauksena syntyi. Monet kuva-aiheet resonoivat uskonnon merkitystä 
molemmissa konteksteissa ja tietyssä historiallisessa ja kulttuurisessa 
kontekstissa. Paikallinen kontribuutio taiteeseen sai siis jatkua ja ilman sitä 
bolivialainenkin taide olisi vain eurooppalaisten paikallisia tulkintoja. 
Taidehistorioitsijat ja antropologit eivät ole juurikaan tutkineet paikallisia 
kontribuutioita tuontitaiteessa. He ovat halunneet tutkia ”puhtaita”, 
kontaminoimattomia sivilisaatioita aivan viime aikoihin saakka.339 
Jesuiitat olivat keskeisessä roolissa levittäessään koko andilaiselle alueelle 
hybridin taiteen, jossa kristilliset motiivit yhdistyivät paikallisiin yksityiskohtiin, 
kuten paikalliseen flooraan ja faunaan, aurinko-, kuu-, tähti- ja veteen viittaaviin 
aiheisiin. Paikallisten elementtien läsnäolo taiteessa helpotti ja pehmensi 
paikallisten siirtymää alkuperäisten uskomusten ja uuden kristillisen 
uskomussysteemin välillä. Kuvien tuottaminen ja tulkitseminen on mielestäni 
ollut visuaalista manifestaatiota. Kuvia on aktiivisesti tuotettu tietyn ajan 
sosiaalisissa prosesseissa, eli niitä on aktiivisesti työstetty tiettyyn funktionaalisen 
käyttöön.340 Paikallisille taidetta olivat olleet monumentaalinen 
rituaaliarkkitehtuuri, kivikaiverrukset monoliiteissa ja steeloissa, kalliotaide, 
korut, keramiikka ja erityisesti tekstiilit. Valloittajat toivat kokonaan uuden 
taidemuodon, maalatut taulut ja sen mukana kankaat, värit, siveltimet, tekniikat, 
kuvatyypit, aiheet, motiivit ja käyttötavan. 
Kun uudenlainen taide tuodaan toiseen ympäristöön, se tuo siihen oman 
fragmenttinsa. Konteksti puolestaan uuttaa itseensä uudet vaikutteet, traditiot 
yhdistyvät ja syntyy kokonaan uutta. Uusi, hybridi kuva ottaa tilan haltuunsa ja 
muokkaa ympäristöään. Ne ovat vastakuvia, jotka vaikuttavat ja jopa haastavat, 
hyökkäävät vanhan päälle. Hybridit kuvat voivat olla tilan ottoa, kulttuurisen ja 
uskonnollisen pääoman haltuunottoa, pyhän kuvan uudelleenmäärittelyä ja 
rituaalisten käytäntöjen mahdollistamista. Pyhät tilat muuttuvat myös.341 
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Carabucon tauluissa uudelleen määrittyivät enkelit ja madonnat, jotka saivat 
hybridin, kaksijakoisen merkityksen ja uudelleenluennan, joka ei enää palaudu 
pelkästään eurooppalaisiin lähteisiin.342  
Andrea Pozzon mallikirjat levisivät joka paikkaan ja olivat käytössä 
Andeilta Ukrainaan. Niiden pohjalta kopioitiin kuvat, mallit, ikonografia, 
perspektiivi ja illuusion luominen.343 Paikalliset taitelijat laittoivat kuitenkin oman 
kädenjälkensä arkkitehtuuriin, kuvataiteeseen, kuvanveistoon, musiikkiin ja 
kirjallisuuteen.344 Carabuconkin tauluissa näkyy andilainen barokki 
syvyysvaikutelman puuttumisena. 
 Kuvan arvosta historiallisena dokumenttina ja lähteenä on keskusteltu. 
Mâlen käsitys taiteesta oli, että se oli kirkkoisien kirjoitusten dogmaattista 
kuvitusta. Hänen mukaansa taidehistorioitsijan pitää tuntea teologiaa ja tekstejä. 
Myöhempi kritiikki on arvostellut tätä kuvien redusoitumista pelkiksi tekstien 
passiivisiksi kuvituksiksi.345 Joillakin kuvilla itsessään saattaa olla suoranainen 
dokumentaarinen arvo historiantutkimuksen näkökulmasta. Kuvat eivät 
kuitenkaan ole syntyneet riippumattomina kunkin aikakauden ihmisten 
sosiaalisesta toimijuudesta. Ne voivat antaa tietoa ajan historiallisista olosuhteista, 
yhteiskunnallisista oloista, paljastaa uskonnollisen väitteen tai julistaa sosiaalista 
prestiisiä. Tutkimuksellisesti annalistinen perinne, uusi historiantutkimus ja 
taidehistoria kehittyivät omia latujaan irrallisena muusta historiantutkimuksen 
kehityksestä. Panofsky yritti tavallaan yhdistää ikonologiallaan nämä kuilut. 
Taideteoksen analyysin ja historiallisen tulkinnan välillä tulee olla jatkuvuus. 
Taideteokset täytyy istuttaa yleiseen sosiaalisen mielikuvituksen kontekstiin ja 
yhteisen muistin voimaan. Historioitsijan pitää tutkia synkronista syvyyttä eli 
sosiaalisia, kulttuurisia ja ideologisia luentoja. Kuitenkin on otettava huomioon 
myös diakroninen liike, kronologia ja aikakaudet. Kuvien kytkemisessä 
sosiaaliseen taustaansa vertaileva historiantutkimus on tärkeä väline. Silloin 
vertaillaan sitä, miten naapurikulttuureissa kyseinen asia meni.346 
Kuvaa katsomalla lukutaidotonkin voi ymmärtää kuvan esittämän ajatuksen. 
Keskiaikaisten kirkkojen kuvaohjelmissa esitettiin kristinuskon keskeisimmät 
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asiat. Tätä pidettiin yhtenä osoituksena kuvan objektiivisuudesta. Kuitenkaan 
kuvan välittämä sanoma tai merkitys ei ole itsestään selvä. Se riippuu siitä, minkä 
sanoman tekijä haluaa välittää, kokemansa totuuden vai manipuloida katsojaa, eli 
värittää totuutta kuvan avulla. Tulkinta riippuu myös siitä, mikä on kuvan 
tulkitsijan maailmankuva, elämänkokemus ja koulutustausta, miten hän ymmärtää 
ja tulkitsee kuvan. Tulkinnassa on vahvasti siis mukana subjektiivinen funktio. 
Subjektiivisen funktion voi ottaa historiantutkimuksessa huomioon siten, että 
tutkija voi käyttää kuvaa lähteenään, kunhan ottaa huomioon lähdekriittiset seikat 
ja asettaa kuvan historiallisiin ja ajatuksellisiin yhteyksiinsä. Näin kuva voi olla 
lähteenä tai lähdettä selventävänä sekundaarilähteenä.347 Barthesille 
intertekstuaalisuus tarkoitti denotaatioiden ja konnotaatioiden uudelleenarvioita. 
Jokainen denotaatio voi viitata johonkin vain jo olemassa olevassa 
konnotatiivisessa verkossa. Tekstin käsite siis laajennetaan lukijan 
kokemusmaailman koodiston osaksi.348  
Myös uudella mantereella veljet uskoivat, että kuvat puhuisivat 
lukutaidottomille massoille tavalla, johon sanat eivät koskaan kykenisi. 
Myöhemmin kuvien merkitys hieman väheni, kun papit oppivat puhumaan 
paikallisia kieliä. Papit eivät useinkaan itse olleet taiteilijoita, vaan he antoivat 
kuvat, patsaat ja kirkot paikallisten käsiin tehtäväksi ja kouluttivat heitä 
tuottamaan kristillisiä kuvia. Kuvien sisältö, sanoma ja käyttötapa olivat kuitenkin 
äärimmäisen vaikeita kontrolloitavia. Niiden avulla alkuperäisväestö piti 
yhteyksiä myös pakanalliseen menneisyyteensä. Sekä paikalliset että 
eurooppalaiset taitelijat jatkoivat paikallisten kuva-aiheiden ja tekniikoiden 
juoksuttamista rinnakkain pitkään valloituksen jälkeen.349 
Semiotiikkaan perustuva kuvantutkimus nosti tutkimuskohteeksi suhteen 
visuaalisen ja kielellisen välillä, kuvan ja sanan välillä. Keskiaikaisessa 
ymmärryksessä nämä olivat olleet sama asia. Näkeminen ja lukeminen olivat 
synonyymejä, hahmottaminen ja tajunta olivat samaa ja kuva ja sana ymmärrettiin 
samaksi. Muistin käsitettiin olevan aina kuvia, sekä piktoraalisia että graafisia, 
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maalauksellisia ja kirjoitusmerkillisiä.350 Semiotiikan tehtäväksi on istutettu 
ikonografian ja ikonologian yhteen kytkemistä: miten kuvan merkitysrakenteiden 
tasolla tavoitettaisiin ikonologisia toisen asteen merkityksiä tai faktoja. 
Perinteisissä taidehistoriallisissa lähestymistavoissa kuvaston periytymisen 
muutokset on jätetty tutkimatta, samoin kontaminaatioproblematiikka. Myös 
symbolisten muotojen rakenneanalogiat on jätetty huomiotta.351  
Myös akateemisen tutkimuksen kielessä on käytetty termiä kuvien ”luenta”, 
koska on nähty sen verrannollisuus teksteihin.  Silloin huomio kiinnittyy kuvien 
niihin aspekteihin, jotka ovat analogisesti lähinnä verbaalisia tekstejä. Myös 
traditio kuvien ymmärtämisestä lukutaidottomien teksteinä on tukenut tätä 
yhteyttä. Semioottinen ja strukturalistinen analyysi painottivat ei-verbaalisten 
kohteiden luentaa teksteinä ja kielinä. Luenta ei kuitenkaan ole tyyli- tai 
formalistista analyysiä. Luenta ei myöskään ole synonyymi ikonografiselle 
analyysille. Sanat eivät aina ole adekvaatteja tavoittamaan kuvan merkitystä.352  
Ero sanan ja kuvan välillä on se, että sanat saadaan kirjoittajan määräämässä 
järjestyksessä peräkkäisinä. Kuvat ymmärretään, otetaan kiinni (apprehend), 
visuaalisia polkuja pitkin, jotka katsoja määrää. Tosin kuvan muotojen ja 
figuurien järjestyksellä ja asemoinnilla tekijä voi yrittää ohjata katsetta, 
kontrolloida reseptiota ja rohkaista tiettyihin luentoihin, jopa teksteistä 
poikkeaviin tulkintoihin. Verrattuna tekstiin, joka etenee lineaarisesti, kuvan 
ratkaiseva erityisyys on kuvan kyvyllä limittää ja tiivistää yhtä aikaa eritasoisia, 
eriaikaisia ja erilaisia merkityksiä.353 Myöhempi kritiikki onkin kiistänyt sen 
semioottisen lähtökohdan, että kuva voisi palautua tai mahtua sanoihin. 
Kokeellisesti on todettu, että katsojat assosioivat maalauksiin paljon 
sellaista, mille ei ole osoitettavissa yksiselitteistä visuaalista vastinetta kuvassa, 
kuten tunnekäsitteitä, abstrakteja käsitteitä, olentoja, joille ei ollut visuaalista 
vastinetta kuvassa, ylimääräisiä aikaulottuvuuksia, teokseen teemaan, sanomaan ja 
yleiseen merkitykseen liittyviä huomioita ja taidekäsitteitä. Havaitsemisen 
(perceivable) käsitteeseen varaan rakentunut teoreettinen kieli on Kuuvan mukaan 
riittämätön puhuttaessa visuaalisen taiteen kokemisesta.354 
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Teologisesta näkökulmasta kuvan tutkimuksessa oli ongelmallista 2000-
luvulle tultaessa se, että teologia ja eksegeesi näyttäytyivät taidehistorian 
tulokulmasta negatiivisessa valossa. Pidettiin ongelmallisena sitä, että teologisia 
tekstejä käytettiin kuvantutkimuksessa lähteenä. Useimmiten kuvan henkilöiden ja 
tilanteiden tunnistaminen tapahtuu kuitenkin teologisiin kirjallisiin lähteisiin 
perustuen. On ehdotettu, että teologisia tekstejä käytettäisiin lähteiden sijaan 
pelkästään ajattelun apuvälineenä. Eksegetiikka ja teologia voivat välittää tiedon 
siitä, kuinka merkitys kuvallisessa materiaalissa on luotu ja kuinka sitä on haluttu 
välittää. Toisaalta esimerkiksi Hamburger pitäisi teologiset tekstit edelleen 
lähteenä, mutta kehottaa kuitenkin huomioimaan, että kuva ja eksegeettinen teksti 
eivät ole vertailukelpoisia, eivätkä ne palaudu pelkästään toisiinsa vaan ovat 
laajenevia ja hajaantuvia diskursseja.355 
 Käytännöllisen teologian tutkimusalan näkökulmasta kuvan käyttötarkoitus 
ja sen synnyttämä tulkinta spirituaalisena kokemuksena ovat keskiössä, kun 
tutkitaan uskonnollista käytäntöä ja kokemusta. Kuva sai renessanssissa itsenäisen 
voiman. Se ei ollut enää Jumalan silmä tai ikkuna Jumalan maailmaan, vaan 
mukaan tuli uusia subjekteja, kuten taitelijan oma näkemys ja intentiot ja katsojan 
subjektiivinen merkityksenanto. Kuvan reseptio ei ole enää passiivista, vaan 
vastaanottavaista ja aktiivista valtaa tehdä subjektiivisia tulkintoja.356 Teologinen 
luovuus ja mielikuvitus saivat kirjavampia muotoja. Kuville syntyi irtaantuva 
rooli; nyt kuvat itsessäänkin nähdään omina itsellisinä aktiivisina sosiaalisina 
toimijoina. Enää ei kysytä pelkästään mitä kuvat merkitsevät, mitä teologit 
sanovat niistä, mikä kuvan eksegeesi on ja millä tavoin sen muodot välittävät 
merkitystä. Nyt kysytään myös, miksi ihmiset tekivät tai lakkasivat tekemästä 
jotain kuva-aihetta, miten niitä käytettiin, mille yleisölle ne tehtiin ja miten ne 
visuaalisesti kommunikoivat katsojan kanssa.357  
Myös Camille on kritisoinut semioottista tekstilähtöisyyttä kuvallisen 
ilmaisun tulkinnan perustana. Hän on kritisoinut myös toista konventiota, eli 
yritystä löytää kuvan merkitys jostakin alkuperästä tai juuresta, mallikirjasta tai 
käsikirjoituksesta, mystisestä lähteestä, johon merkitykset olisi varastoitu.358 
Newman puolestaan on tuonut merkitystä tavoittelevaan keskusteluun mukaan 
kuvittelun teologian käsitteen (imaginative theology). Se on esimerkiksi 
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pelastuksen kaltaisten asiakokonaisuuksien esittämistapojen ja ilmaisujen 
tutkimista siten, että avautuu vaihtoehtoisia tapoja kuvitella kuvien spirituaalinen 
ja käytännöllinen puoli. Newman perustaa ajattelunsa sille, että ihminen Jumalan 
kuvana kykenee luonnostaan lähentymään Jumalaa ja kohtaamaan Jumalan. Yksi 
väline kohtaamiseen on kuvat, sekä reseptio että tekeminen. Jumalan kohtaaminen 
on ajattelua, kuvittelua, mielikuvien herättelyä kuvien avulla ja kuvien tekeminen 
on Jumalan etsintää.359 Kuvan katselu ymmärrettiin keskiajalla muisteluna, ei 
taiteellisten arvojen määrittelynä. Mielen tuntemukset olivat yhtä tärkeitä kuin 
aistein saavutettu tieto. Kuvan aiheuttamia psykologisia manifestaatioita pidettiin 
fyysisinä.360  
Kun paikalliset katsoivat tauluja kynttilän valossa, he katsoivat vieraita 
hahmoja vieraista tarinoista vierailla materiaaleilla kuvattuna ja vielä 
paikallisittain epätyypillisesti sisätiloihin sijoitettuina. Tauluja ei pystytetty kylän 
keskusaukioille seipään nokkaan kuten wankaranien laamakivipäitä, niitä ei viety 
uhreiksi huacoille, ei kuljeteltu mihinkään vuorenhuipuille eikä niille uhrattu 
laamanverta. Tuontipyhimyksiä ei kirjailtu tekstiileihin, kuvioitu keroihin tai 
muuhun keramiikkaan eikä kaiverrettu steeloihin. Niiden käyttö typistyi 
”pelkkään” katseluun ja papin selittämään opetukseen niistä. On mahdollista, että 
veljet yliarvioivat taulujen maagisen opetuksellisen ja spirituaalisen voiman, sillä 
nähdäkseni paikallisille ne edustivat vierasta ja ”toista” mahdollisimman monella 
tavalla. Taulujen sisältämä poliittinen viesti votiivikuvineen on voinut olla ainoa 
toivottu vaikutus ja sekin kohdistui muihin espanjalaisiin, joiden silmissä piti 
kristillistä imagoa pitää yllä kapinallisessa Carabucossa. 
Arellano ja Lopéz de los Ríos joko yhdessä tai toisen aloitteesta sijoittivat 
kuviin kuitenkin hyvin vahvasti paikallisia viitteitä. Tämä mahdollisti kuvien 
yhtäaikaisen mutta erisisältöisen tulkinnan ja reseption kahdesta eri näkökulmasta. 
Samaa kohdetta katsottaessa kumpikin osapuoli saattoi tulkita näkemänsä omalla 
tavallaan. Espanjalaiset huomasivat tämän myös. Paikallinen taideilmaisu jatkui 
vahvimmin tekstiileissä ja keramiikassa, kuten kerojen koristelussa, jotka olivat 
alueen omia taidemuotoja.361  
                                                 
359 Newman 2003, 297‒299; Viholainen 2013b, 4. 
360 Camille 2000, 215. Tekemisen ja reseption yhteys on selkeämpi tilallisessa taiteessa, kuten 
esimerkiksi Amazonian geoglyfit, jotka ovat valtavan kokoisia rituaalisesti muodostuneita 
seremoniallisia tiloja. 
361 Bouysse-Cassagne 1997, 156; Gisbert 1999, 173. 
70 
Toisaalta Arellano ja López de los Ríos ovat voineet tarkoituksellisesti 
mahdollistaa kaksoisluennan ja esittää paikalliset kunnioituksen kohteet 
piilotellusti. Silloin yleisöksi olisivat tarkoitettu myös vastaan hangoittelevat 
sielut. Tiettyjä varhaisempia kuva-aiheita on kuitenkin ehdottomasti vältetty, 
kuten laamaa ja vesiaiheita. Kristillisessä taiteessa tyypillistä kalaa Jeesuksen 
merkkinä on myös vältetty. Kala olisi mahdollistanut veteen liittyvänä symbolina 
herkullisen kaksoisluennan, mutta se olisi ilmeisesti ollut liikaa jopa muutoin 
myönnytyksiä tehneissä kuvissa.  
 
3. Taulujen alareunojen medaljongit  
3.1. Tunupan tarina 
Taulujen alareunaan maalattuja medaljonkeja on kaikkiaan 30 kappaletta. Kaikki 
tondot on numeroitu ja tekstitetty. Kukin pyöreä medaljonki on kooltaan ja 
halkaisijaltaan 77–90 cm välillä ja niitä jokaista reunustaa kukkakehys. 
Kukkakehystä pidetään viittauksena sekä kristilliseen että andilaiseen tapaan 
koristella ristit. On mahdollista, että Arellano olisi saanut tämän koristeluidean 
Calanchan kronikasta, jossa 
mainitaan, että paikalliset intiaanit 
koristelivat löytämänsä ristin ”kukin 
ja köynnöksin”.362 Tekstit ovat 
Arellanon tuottamia ja pohjautuivat 
todennäköisesti julkaistujen 
kronikoiden sisältämiin tietoihin 
Carabucon rististä, paikalliseen 
suulliseen perimätietoon sekä ihmeitä 
kokeneiden todistuksiin. Arellano 
lisäsi näihin kaksi hänen vahtivuorollaan kirkon kunnostustöissä tapahtunutta 
ihmettä.363 Medaljongit 1‒10 kertovat Tunupan tarinan. Kaikki 30 medaljonkia 
tekstikäännöksineen on esitelty liitteessä 6.2. 
                                                 
362 Calancha [1639], 70 Claros Arispen 2013, 28 mukaan. Tekstitys tässä muodossa oli myös 
kokonaan uusi ilmaisumuoto Andeilla (Ferrero 2015, 662). Tondo tarkoittaa pyöreää, useimmiten 
läpimitaltaan yli 60 cm pyöreitä maalauksia, jotka olivat suosiossa 1400- ja 1500-lukujen 
italialaisessa maalaustaiteessa. Käytän sanaa synonyyminä medaljongeille vaihtelusyistä. 
363 Claros Arispe 2013, 28. 
 
Kuva 6: Tunupa saapuu Carabucoon (tondo 1) 
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Tondojen 1‒10 tapahtumat sijoittuvat Titicaca-järven rannalle Quilima-
vuorelle, paitsi tondossa 3 ollaan Sica Sicassa ja tondossa 4 matkalla takaisin 
Quilimalle.364 Kuviin on maalattu kutakin kuvatekstiä seuraileva kohtaus. Teksti 
selittää kuvaa ja maalaus antaa kuvallisen muodon tekstille. Tondojen väritys 
seurailee jo muraalien yhteydessä mainittuja maavärejä. Eniten on käytetty 
poltettua sienaa, okraa, sinooperinpunaista, malakiitinsinistä ja vihreää. Apostoli 
esiintyy vihreässä vaatteessa ja punaisessa viitassa. Hänen opetuslapsillaan on 
punaiset viitat. Paikalliset kyläläiset esitetään samantyyppisessä vaatetuksessa 
kuin Helvetti-taulun yläreunan kansankuvauksessa. Heillä on valkoiset tai siniset 
puolihousut ja musta, tummanpunainen tai tummanruskearaidallinen tunika. 
Vaikuttaisi siltä, että on kuvattu tiettyjä henkilöitä, jotka esiintyvät samanlaisina 
eri tondoissa tai ainakin kahta erilaista kansanryhmää, joista toisen puvustus on 
yksinkertaisempaa tummanruskeaa ja toisen värikkäämpää ja vaihtelevampaa.  
Mikäli urujen alisteinen asema on pitänyt paikkansa, kuvissa voi olla urut 
kuvattuna yksinkertaisempiin vaatteisiin suorittamaan muiden, esimerkiksi collien 
käskyjä. 
Tondossa 5 Apostoli vetäytyy luolaan Neitsyt seurassaan. Yksityiskohta on 
mielenkiintoinen, sillä luolia pidettiin aiemmista uskonnoista peräisin olevina 
epäjumalanpalvonnan paikkoina. Mahdollisesti on tavoiteltu luolienkin 
kristillistämistä ja korvaamista kristillisellä sisällöllä.  
Paholaisen ympärille polvistuneet naiset tondossa 6 ovat hyvin 
samantapaisissa asusteissa kuin Helvetin naiset. Paholainen on Helvetistä poiketen 
kuvattu kokonaan punaisena sarvipäisenä alastomana hahmona, jonka 
ruumiinaukoista syöksee tulta. Neitsyt on esitetty tondossa 6 valkoisessa 
vaatteessa ja tondossa 9 vaaleanpunaisessa mekossa ja vihreässä viitassa. Tässä 
hänellä on myös Jeesus-lapsi sylissään. Molemmissa kuvissa Neitsyellä on 
sädekehänä sauvajumalamaiset säteet, vaikka tondoissa 3, 4, 5, 6, 8, ja 9 
Tunupalla on turvallinen, eurooppalainen pyöreä sädekehä. Hänet on nimetty vain 
”Neitsyeksi” (Virgen), joten se voisi viitata yhtä hyvin suoraan Neitsyt Mariaan 
kuin alueen omiin Neitsyihinkin. Tondossa 5 voisi hyvällä mielikuvituksella 
nähdä pyöreän hautatornin taustalla. 
                                                 
364 Quilima-vuorella on todennäköisesti ollut huaca, päätellen sieltä löytyneistä kalliomaalauksista. 
Sieltä on myös löydetty kaiverrettu kivi kooltaan 140cm x 45cm x 22cm, jonka päällipuoli ja 
molemmat sivut on kuvioitu. Kaiverrusten aiheina on feliini, mahdollisesti titi ja andilainen risti 
chakana. (Portugal Ortiz 1998, 112.) 
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Tunupa on Andeilla laajalla alueella kunnioitettu jumaluus. Suullisen 
perimätiedon ja kronikoiden dokumentoimien tarinoiden lisäksi myös kuvallista 
ilmaisua Tunupasta ja laajemmin Sauvajumalasta löytyy muun muassa nykyisen 
Pohjois-Chilen kalliotaiteesta, warien taiteesta nykyisen Perun alueelta, chiripojen 
kivisteeloista ja Tiwanakun monoliiteista ja muista kivitöistä.365 Koloniaalisen 
ajan maalaustaiteessa ainoa tunnettu kuvaus Tunupasta on tämä medaljongien rivi 
Carabucon kirkossa.366 
Tunupa mainitaan jossakin muodossa useissa aikalaiskronikoissa. Niiden 
mukaan Andeilla kiertävä pyhä mies, Tunupa-apostoli tuli Carabucoon muutaman 
opetuslapsensa kanssa ja he tekivät siellä ristin, jonka pystyttivät keskelle 
keskusaukiota. Paholainen, jolla oli ollut tapana käydä kylässä vähän väliä 
neuvomassa asukkaita, suuttui siitä ja jätti tulematta kylään. Kun kyläläiset 
menivät etsimään paholaista, tämä käski heidät repimään ristin alas. Paholaisen 
käskyä noudattaen he kaatoivat ristin ja yrittivät polttaa sen ja opetuslapset 
eliminoitiin. Risti ei kuitenkaan palanut ja kyläläiset hakkasivat sitä kirveillä, 
mutta tuloksetta. Lopulta he hautasivat ristin järveen. Ramos Gavilánin versiossa 
risti palaa vedestä aina vaan uudelleen rannalle upotusyrityksistä huolimatta, ja 
lopulta kyläläiset hautaavat sen maahan.367 Sitten paholainen käski kyläläisiä 
tappamaan pyhän miehen ja kyläläiset veivät hänet kylän ulkopuolelle rinteeseen, 
jossa oli kolme kiveä, joihin he sitoivat Apostolin. Apostoli kuitenkin vapautti 
itsensä, teki viitastaan veneen, jolla seilasi järvelle ja katosi.368 Ramos Gavilánin 
tekstissä Apostolia ruoskittiin kiviin sidottuna ja hänet vapautti taivaasta 
laskeutuneet kaksi kaunista lintua369. Ramos Gavilán on kirjannut ylös myös 
muita keräämiään versioita Apostolin tarinasta. Niissä mainitaan, että Apostoli 
itse houkutteli kyläläiset rakentamaan kirkon ja paholaisen painostamina 
kyläläiset sitten yrittivät polttaa Apostolin kirkon katon rakentamiseen varatuissa 
oljissa, mutta Apostoli käveli ulos liekeistä vahingoittumattomana. Toisessa 
tarinassa kyläläiset hankkiutuivat paholaisen neuvomana Apostolista eroon 
pistämällä hänet sidottuna ruokoveneeseen järvelle. Toisen tarinan mukaan 
häneen iskettiin joka puolelle vaarnoja veneeseen laitettaessa.370 
                                                 
365 Korpisaari & Pärssinen 2011, 34. 
366 Gisbert & Mesa 2005, 2. 
367 Ramos Gavilán [1589], 66, 69, 81; Berg 2013, 19.  
368 Berg 2013, 19. 
369 Gisbert 1999, 130. Linnut liitetään enkeleihin. 
370 Ramos Gavilán [1589], 81; Berg 2013, 20.  
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Tarinan loppu Titicaca-järvelle kadonneeseen Apostoliin on melko 
yhtenäinen eri kronikoissa. Kuitenkin merkittäviä erojakin on. Paikallisen 
legendan mukaan järveen veneessä heitetyn Tunupan pelastivat kaksi seireeniä, 
Quesintuu ja Umantuu, jotka veivät hänet Auringonsaarelle ja tappoivat hänet 
siellä. Ruumiin he heittivät takaisin veneeseen ja vene purjehti itsestään eteläiseen 
rantaan ja avasi Desaguadero-joen.371  Toisen version mukaan Tunupa rietasteli 
saarella näiden kahden merenneidon kanssa ja jatkoi sitten matkaa 
Desaguaderolle.372 Joissakin hän seilasi viittansa varassa pois.373 
Ramos Gavilánin mukaan apostolin siteet vapautti taivaasta laskeutunut 
kaunis nainen. Kyläläiset, jotka omista veneistään seurasivat tapahtumia, näkivät 
Apostolin ja kaunottaren katoavan Desaguadero-joelle.  Ramos Gavilán, joka 
kronikassaan tutki Titicaca-järven Auringonsaaren historiaa paholaisen ja 
evankelistojen taisteluna sekä Copacabanaa pyhiinvaelluskohteena, sen kirkon 
rakennusta ja Neitsyttä, joka lopulta voitti ja karkotti paholaisen noilta ylängöiltä, 
selittää taivaasta laskeutuneen kaunottaren Neitsyt Mariaksi. Ramos Gavilán 
yhdistää Copacabanan Neitsyen ja Carabucon Ristin tarinan toisiinsa. Hänelle 
maantieteellinen läheisyys saman järven rannalla yhdistää nämä kaksi 
”jumalallista jalokiveä” tässä kontekstissa. Hän on kirjannut ylös useita legendoja 
myrskyn, ukkosen ja salamoiden kouriin joutuneista matkamiehistä, jotka 
selvisivät hengissä sen ansiosta, että heillä oli mukanaan reliikkinä palanen 
Tunupan ristiä. Koettelemusten jälkeen pelastuneet tekivät pyhiinvaellusmatkan 
Copacabanan Neitsyen luo kiittämään ihmeestä ja jättämään reliikkinsä 
Neitsyelle.374 
Kronikoissa kuitenkin asemoidaan eri tavoin Tunupa suhteessa muihin 
jumaliin. Joissakin hänet katsotaan samaksi kuin Viracocha tai Viracochan 
pojaksi.375 Useimmiten hänet sijoitetaan aimaroiden tai collien jumalaksi, 
taivaalliseksi puhdistajaksi, joka yhdistetään salamaan ja tuleen. Andilaisessa 
pantheonissa hänen suhteensa Illapaan, ukkosen jumalaan on myös sekoittunut. 
Gisbertin mukaan Viracochan jälkeen Tunupaan liitettiin Viracochan positiiviset 
piirteet ja Illapaan negatiiviset. 376 Toisaalta Ponce Sanginés katsoo, että 
                                                 
371 Gisbert & Mesa 2005, 2. 
372 Bertonio [1621], 291 Ponce Sanginés 1969, 55 ja Gisbert 1994, 153, 70n mukaan. 
373 Ramos Gavilán [1589], 71. 
374 Ramos Gavilán [1589], 62, 63, 78, 83; Berg 2013, 21. 
375 Diez de Betanzos [1551], 5‒8; Bouysse-Cassagne 1988, 77.  
376 Ponce Sanginés 1969, 184; Salles-Reese 2008, 59-60; Gisbert 1994, 35; Gisbert 1999,73.  
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Viracochan taru peittosi Tunupan tarinan ja että heidät on alun perin käsitetty 
erillisiksi jumaliksi.377 Santa Cruz Pachakuti katsoo, että Viracocha ja Tunupa 
ovat sama jumaluus, Tunupa aimaroille ja collille ja Viracocha ketsuoille. Hänen 
kronikassaan Tunupa käy myös useissa merenrantakaupungeissa Andien 
kaupunkien lisäksi. Andeilla Tunupa käy muun muassa Carabucossa, Tiquinassa 
ja Tiwanakussa, Cachassa, Apotambossa, Chacamarcassa, Quinamaresissa.378 
Juan de Pachakuti Yamqui Salcamayhuan kronikassa Tunupa kävi Tiwanakussa ja 
rankaisi kurittomia muuttamalla ihmiset kiviksi, eli niiksi monoliiteiksi, jotka 
vieläkin raunioilla sijaitsevat käsissään nuuskalauta hallusinogeeneja ja kerot 
chichaa varten.379 Kaikissa mainitaan Tunupan jumalallinen rooli ja ihmeet.380 
Useimmiten Tunupan tarina sijoitetaan Titicaca-järvelle ja joissakin 
yksilöidymmin Carabucoon ja Desaguadero mainitaan melkein aina. Calancha 
sijoittaa ihmeet Titicaca-järvelle, Ramos Gavilán tarkemmin Carabucoon.381  
Vaikka Tunupan myytti kirjattiin espanjalaisten toimesta ylös jo parin 
vuosikymmenen sisällä valloituksesta, siihen oli jo ehtinyt ”tarttua” kristillistä 
lainaa, kuten apostolimainen pukeutuminen, viitta ja sandaalit.382 Siniset silmät 
lisättiin ilmeisesti 1616. Salles-Reesen mukaan joko kristillinen Jeesus 
kontekstualisoitiin andilaiseen ympäristöön kuten Santa Cruz Pachakutin 
kronikassa tai Viracocha rekontekstualisoitiin kristilliseen raamiin, kuten Diez de 
Betanzosin ja Cieza de Leonin kronikassa. Eri kronikoilla oli tärkeä rooli tässä 
muunnoksessa.383 Bernabé Sedeñon 1618 tai 1619 tutkiman mukaan Tunupan - 
noidan ja maagin - konvergoituminen ja sovittaminen pyhään ristin tuojaan olivat 
tietoista uuden roolin antamista.  Myös järven toisella puolella jesuiittojen 
keskuspaikassa Julin kaupungissa puhuttiin Jeesus Kristuksesta jumalana, jota 
aiemmat sukupolvet kutsuivat Tunupaksi.384 
Tunupan feminiininen tarina alkaa siitä, mihin useimmat tarinat loppuvat, 
eli siihen, että Tunupan totora-lautta avaa Desaguadero-joen. Hän päätyy jokea 
pitkin Oruron maakuntaan. Tässä tarinassa hän on nuori, kaunis jumalatar, johon 
                                                 
377 Ponce Sanginés 1969, 55, 174‒175; Salles-Reese 2008, 60.  
378 Ponce Sanginés 1969, 179; Salles-Reese 2008, 83.  
379 Bandelier 1904, 225‒226; Gisbert 1994, 35. 
380 Paredes Candia 1972, 163-166 ; Bandelier 2011, 177. 
381 Salles-Reese 2008, 144. Calancha on kirjoittanut kronikkansa pitkälti Ramos Gavilánin 
pohjalta.  
382 Bouysse-Cassagne 1997, 134. Ensimmäinen kronikka, jossa Tunupa mainitaan, kirjoitettiin 
1551. 
383 Bouysse-Cassagne 1997, 155-156; Salles-Reese 2008, 84. 
384 Claros Arispe 2011, 108. 
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Sabaya tulisesti rakastuu ja kantaa tälle ylellisiä lahjoja. Hänen veljensä Sajama 
tulee mustasukkaiseksi ja niin veljesten kesken alkaa suuri sota. Lopulta Illimani 
ja Illampu tulevat väliin ja ratkaisevat riidan Sabayan eduksi.  Sajama myöntää 
tappionsa ja tulee rauha. Sitten pidetään häät, jossa kummeina ovat Illimani ja 
Illampu. Tunupa saa lapsen Huayna Sabayan ja rintamaidosta muodostuu 
maitomeret Uyunista Coipasaan. Sabayan valtakunta ulottuu Carangasista 
Lipeziin.385 
Toinen Carabucosta irrottautuva Tunupan sijoittuminen on Huaynaputinan 
ja Rachin tulivuorenpurkausten yhteyteen, joista quipuissa olisi kirjoitettu. Niissä 
kerrotaan taivaalta tulevasta tulesta, joka poltti Cordilleraa. Tunupa ihmeellisesti 
sammutti tulen ja tämän muistoksi ihmiset tekivät kivipatsaan, jolla oli kruunu ja 
kirja kädessään.386 Ei välttämättä voida sanoa, onko tällaista quipunyöreihin 
kirjoitettua tarinaa ollut olemassa, mutta nämä tulkinnat osoittavat Tunupan 
levinneisyyttä ja merkittävyyttä andilaisella alueella myös historiallisissa lähteissä 
arkeologisten Sauvajumalan kuvien lisäksi. 
Claros Arispe on luokitellut medaljongit myös sen mukaan, mihin 
perinteeseen ne liittyvät: prehispaaninen traditio, kristillinen hispaaninen traditio, 
kristillinen alueellinen traditio ja kristillinen paikallinen traditio.387 
Prehispaaninen traditio tarkoittaa tarina-aineksia, jotka ovat ajalta ennen 
konkistadorien tuloa. Nämä tarinat, joista on järven alueella useita eri versioita, 
kertovat parrakkaasta, tummasta, pitkähiuksisesta miehestä, joka ilmestyi alueelle 
ja eli esimerkillistä, pyhää elämää viiden opetuslapsensa kanssa. Joissakin 
versioissa mies oli suurikokoinen, vaalea ja hän saarnasi, komensi ja läksytti 
paheellista väkeä. Hän kulki viiden opetuslapsen seuraamana ja kantoi ristiä 
mukanaan. Hänet vangittiin, ruoskittiin, sidottiin veneeseen ja jätettiin järvelle. 
Carabucolaisen paikallistradition mukaan kyseessä on ilman muuta Tunupa. 
Andien alueella sama hahmo tunnetaan eri alueilla myös muun muassa nimillä 
Taguapaca, Tumpaca ja Tonapa. Itse taulujen kuvateksteissä ei käytetä mitään 
näistä nimistä, vaan puhutaan joko apostolista (El Apóstol) tai pyhimyksestä (El 
Santo).388  
                                                 
385 Paredes Candia 1972, 139–146. Gisbert 1994, 47; Gisbert 1999, 15. Sabaya, Sajama, Illimani ja 
Illampu ovat Boliviassa sijaitsevia vuoria ja viittaus maitomereen tarkoittaa Uyunin suolajärviä.  
386 Diez de Betanzos [1551], 6; Cieza de León [1553], 22; Bouysse-Cassagne 1997, 147, 178.  
387 Claros Arispe 2013, 30‒32. Katso myös kuvaliite 6.2. 
388 Claros Arispe 2013, 32. 
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Kristillinen hispaaninen traditio viittaa niihin tarina-aineksiin, jotka syntyvät 
missionaarien ja uskonoppineiden tullessa alueelle. Hahmo ja muut alkuperäiset 
elementit tulkitaan kristillisten kategorioiden mukaisesti, kuten Apostolin 
saapuminen kylään Risti mukanaan.389 Vaikuttaa siltä, että Arellano ja Lopéz de 
los Ríos ovat tunteneet Ramos Gavilánin kronikan, jota kuvallinen kerronta 
näyttäisi eniten seurailevan.390  
Apostolin saapumisen ja evankeliumin saarnaamisen teema oli varhainen ja 
sitkeästi pysyvä aihe, joka huolestutti missionaareja. Calancha kronikassaan 
puolustaa näkökantaa, jonka mukaan ”ensimmäinen saarna oli universaali” ja että 
nykyisen Bolivian alueella saarnattiin evankeliumia jo ”ennen Jerusalemin 
tuhoutumista”. Myös Ramos Gavilán oli vakuuttunut siitä, että Amerikoissa oli 
julistettu evankeliumia jo ennen espanjalaisten tuloa.391 Lähetyskäsky on annettu 
Matteuksen evankeliumissa. 
”Jeesus tuli heidän luokseen ja puhui heille näin: "Minulle on annettu kaikki 
valta taivaassa ja maan päällä. Menkää siis ja tehkää kaikki kansat minun 
opetuslapsikseni: kastakaa heitä Isän ja Pojan ja Pyhän Hengen nimeen ja 
opettakaa heitä noudattamaan kaikkea, mitä minä olen käskenyt teidän 
noudattaa. Ja katso, minä olen teidän kanssanne kaikki päivät maailman 
loppuun asti." Matt 28:18‒20. 
Tämä käsky koski Calanchan ja Ramos Gavilánin mielestä myös niitä 
maailmankaikkeuden osia, joita vanhassa maailmassa ei vielä tuolloin tunnettu. 
Uusia mantereita valloittaessa tutkittiin aina merkkejä aikaisemmasta 
evankelisaatiosta. Usko maailmanlaajuiseen evankelisaatioon oli vahva. Väite ei 
ollut uusi 1600-luvulla, sitä oli esitetty jo 1508 hollantilaisessa julkaisussa. Myös 
kronikoitsijat Oviedo, Las Casas, Cieza ja Diez de Betanzos viittaavat tähän 
ajatukseen.392 
Raamatun mukaan kukin opetuslapsista lähti kukin omaan suuntaansa 
saarnaamaan evankeliumia Kristuksen nimissä. Tuomaksen työkentäksi tuli Intia. 
Kun Kolumbus saapui Amerikkaan ja luuli tulleensa Intiaan, kristilliset merkit 
uudessa maailmassa kuten itse risti, selitettiin Tuomaksen jättämäksi.393 
Pyhä Tuomaan legenda Amerikoissa istui hyvin paikallisiin jumalolentoihin 
niin Andeilla, Amazonasissa kuin Meso-Amerikassakin. Näille taruille oli yhteistä 
jumalallinen alkuperä ja sivistyksen tuonti. Koska tarina toistui samantyyppisin 
                                                 
389 Claros Arispe 2013, 30–32. 
390 Gisbert 1994, 43‒44; Guerra & Tudisco 2010, 100. Viimeisen tondon nro 30 tekstissä viitataan 
Calanchaan, mutta Calancha seurailee tiiviisti Ramos Gavilánin tekstiä (Ferrero 2015, 659). 
391 Guaman Poma [1615], 370; Salles-Reese 2008, 133.  
392 Salles-Reese 2008, 133, 135. 
393 San Fuentes 2003, 188. 
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elementein niin monessa paikassa, valloittajien oli helppo nähdä yhteys niiden 
välillä. Myös Kultainen Legenda oli popularisoinut Tuomaan kulttia. 
Amazonasissa metsästäjä Pay Zumé Intian Meliaporin tavoin ampui riikinkukon, 
joka muuttui kuollessaan ihmisen ruumiiksi, joka oli pyhä Tuomas. Pyhän 
Tuomaan jalanjäljet jäivät Bahiaan, kun hän pakeni intiaaneja, jotka jahtasivat 
häntä nuolineen. Mutta kun hän saavutti joen, sen vedet avautuivat ja hän käveli 
kuivin jaloin uomaa pitkin toiselle rannalle, josta meni sitten Intiaan, pusikkojen 
avautuessa hänen tieltään. Häntä kohti ammutut nuolet kääntyivät ampujiaan 
vastaan.394 
Keski-Amerikassa pyhän Tuomaan rooli periytyi sankarilliselta 
Quetzalcóatl’ta, josta kertovia koodekseja kronikoitsijat Duran ja Tovar tulkitsivat 
siten, että niissä esiintyvät tunika ja sandaalit viittaavat apostolin attribuutteihin, 
yhdistettynä simpukankuorikoristepäähineeseen ja ristin kantamiseen. 
Simpukankuori viittaa Santiago de Compostelasta tulleeseen 
apostoliattribuuttiin.395 Kivet, risti ja vedenlähteet ovat usein läsnä näissä 
tarinoissa.396  
Santa Cruz Pachakuti, Ramos Gavilán ja Calancha uskoivat, että 
Andeillakin kyseessä oli pyhä Tuomas, mutta hänelle tuli konversiossa kuitenkin 
kilpailija, koska Kultaisen Legendan mukaan pyhällä Bartolomeuksellakin oli 
samat attribuutit, kuten myös yhteys Intiaan. Myös Garcilaso de la Vega ja 
Guaman Poma de Ayala pitävät Andeilla kulkeneen Apostolin Pyhänä 
Bartolomeuksena ja jälkimmäinen myös kuvaa kronikkansa piirroksissa hänet 
Carabucon ristin kanssa.397 Jesuita Anonima -kronikan kirjoittaja ei hyväksynyt 
tulkintaa siitä, että tuo pyhimys olisi ollut apostoli pyhä Tuomas, sillä kirjoittajan 
mukaan Historia Eclesiasticas ei tunne sellaista asiaa, että pyhä Tuomas olisi ollut 
Andeilla evankelioimassa. Jesuitan mukaan asialla ovat olleet alkukirkon 
apostolien opetuslapset. Myös Ramos Gavilánin tulkinnan mukaan tuo kiertävä 
apostoli olisi ollut yksi Vapahtajan opetuslapsista, jolle olisi osoitettu nimi 
Tunupa. Ramos Gavilán viittaa myös perimätietoon, jonka mukaan Tunupa 
ymmärrettiin myös suureksi maagikoksi ja noidaksi, eikä suinkaan pyhimykseksi, 
mutta ajan saatossa tarinat muuttivat hahmon vastakohdakseen tekemiensä 
                                                 
394 Bouysse-Cassagne 1997, 131, 135; San Fuentes 2003, 190; Guerra & Tudisco 2010, 97. 
395 San Fuentes 2003, 193, 196-198. Guerra & Tudisco 2010, 97. 
396 San Fuentes 2003, 191. Tosin simpukankuori on pyhän Jaakob vanhemman attribuutti. 
397 Gisbert 1994, 41, 42; Bouysse-Cassagne 1997, 135; San Fuentes 2003, 192; Salles-Reese 2008, 
134. Katso myös kuvaliitteen kuvat 23 ja 24. 
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ihmeiden vuoksi.398 Licenciado Bernabé Sedeño, Carabucon pappi tuolloin, tuli 
kertomaan että apostoli oli oikeasti Tunupa, joka oli suuri tietäjä ja noita eli pyhän 
vastakohta. Noituus ja apostolisuus sekoittuivat toisiinsa.399 Andien kosmologiassa 
onkin tyypillistä, että asioilla nähdään olevan aina kaksi vastakkaista puolta. 
Eurooppalaisessa kuvataiteessa pyhän Tuomaan attribuutteja ovat keihäs ja 
kolmioviivain.400 Bartolomeuksen attribuutit ovat veitsi ja nyljetty nahka.401 
Sandaalit, tunika, risti ja vuori nähtiin sekä yleisinä apostoliattribuutteina että 
Kristuksen attribuutteina.402 Kronikoissa Tunupa kuvattiin hyvin 
apostolimaisesti.403 Jalanjälki liittyy myös todisteisiin pyhästä Tuomaasta. 
Bahiaan jäi yksi, Huaynaputinasta löytyi sandaalit ja Auringonsaarella on 
Tuomaan jalanjälki.404 Arellano ei ilmeisesti halunnut ottaa kantaa Tuomaan ja 
Bartholomeuksen välillä, vaan käyttää diplomaattisesti nimitystä Apostoli tai 
Pyhä. Tosin tondossa 7 mainitaan Bartolomeus nimeltä.  
Kuitenkin Liman I konsiili 1551 kielsi tämän alkuperäisen evankelisaation 
legendan, samoin kuningas Kaarle V ja se pysyikin latenttina parikymmentä 
vuotta. 1572 Toledon inkvisition yhteydessä legenda tuli jälleen esille, sillä 
inkvisiittorit pitivät sitä perusteena työlleen.405 Alkuperäisen universaalin 
evankelisaation ajatus oli kirkolle myös politiikka. Jos Tuomas oli kerran 
evankelioinut uudella mantereella jo ennen espanjalaisten tuloa, niin siten kirkolla 
oli suurempi oikeus uusiin maihin kuin Espanjan ja Portugalin kuninkailla. 
Amazonasilla jesuiitat käyttivät tätä lyömäaseenaan, Andeilla augustiinot. Kruunu 
puolestaan piti oikeutuksenaan ja vastuunaan uuden maailman hengellistä 
pelastamista. Jos kerran Amerikka oli jo evankelioitu, niin intiaanit olivat 
unohtaneet oikean opin ja Espanja oli valittu uudistamaan usko tässä 
maankolkassa. Tämän mission avulla kruunu saattoi oikeuttaa Amerikan 
valloituksen. Espanjalaiset eivät kuitenkaan voineet selittää itselleen, mistä johtui, 
että vaikka alue oli evankelisoitu jo ajat sitten, niin paikalliset jatkoivat vaan 
verisiä riittejään ja epäjumalienpalvontaansa.406  
                                                 
398 Ramos Gavilán [1589], 80; Berg 2013, 18. Opetuslapseuden Ramos Gavilán esittää seuraaviin 
Raamatun kohtiin nojautuen: Deut. 32:2, Jes. 60:8, Hab. 3:8. (Claros Arispe 2011, 107.) 
399 Ramos Gavilán [1589], 80. 
400 Varagine [1260], 40; Réau 1959, 1268;  
401 Réau 1958a, 133, 181. 
402 Bouysse-Cassagne 1997, 148. 
403 Diez de Betanzos [1551], 7; San Fuentes 2003, 191;  
404 Ramos Gavilán [1589], 62, 63, 80; Bouysse-Cassagne 1997, 139, 152. 
405 Salles-Reese 2008, 136; Guerra & Tudisco 2010, 98. 
406 San Fuentes 2003, 188, 192, 199. 
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 Kuvat seuraavat siis melko uskollisesti Ramos Gavilánin tekstiä. 
Silmiinpistävä ero verrattuna muuhun teksti- ja perimätietoon on merenneitojen, 
Quesintuu ja Umantuun häivyttäminen kokonaan kuvista ja heidän korvaaminen 
”kauniilla naisella” tai Neitsyellä.407 On mahdollista, että haluttiin välttää kaikki 
vaaralliset konnotaatiot veteen, kuten vedessä asuvat pyhät kalat, käärmeet ja 
sammakot, jotka saattoivat synnyttää konnotaation Mamacochaan408 tai 
Copacabanan ja Copacatin idoleihin. Titicacaan oli ollut tapana uhrata päätellen 
järven pohjasta löytyneistä hopea- ja kultaesineistä409. Merenneitoja ei juurikaan 
esiinny bolivialaisessa maalaustaiteessa, mutta sitäkin suositumpia ne ovat 
kirkkojen arkkitehtuurin koristelussa, erityisesti portaaleissa. Andeilla on ainakin 
32 kirkkoa, joiden arkkitehtuurissa merenneidot esiintyvät jossakin muodossa ja 
useimmiten parina. Gisbert pitää niitä Quesintuun ja Umantuun toisinnoksina410. 
Kristinuskon suhtautuminen seireeneihin oli varauksellinen. Muotoa 
vaihtavat tai transformoituvat, ihmisen ja eläimen muotoja sekoittavat hahmot 
nähtiin paholaisen tunnuskuvina. Seitsemän kuolemansynnin yhteinen symboli on 
seitsemän seireeniä.411 Merenneidot oli kristillisessä perinteessä nähty Marian 
saatanallisina vastapelureina.412 Eenokin kirjan mukaan seireenit olivat 
langenneita enkeleitä. Niitä on eurooppalaisessa historiassa pidetty pirullisina 
himoihin viettelijöinä. Keskiaikainen taide tunsi kahdentyyppisiä seireenejä, 
naisvartaloita, joilla oli joko linnun tai kalan alaosa. Lintumuotoiset ovat 
vanhempaa perua, kuten kreikan tarustojen harpyijat. Taiteessa harpyijat 
esiintyvät harvoin. Kalanpyrstöiset seireenit ovat paljon tavallisempia ja ovat 
esiintyneet taiteessa läpi vuosisatojen jo 500-luvulta lähtien, ja aivan 
varhaisimmat akkadialaiset ja hellenistiset kuvat ovat 300‒400-luvulta.413 Ne 
saatettiin kuvata ihmisille vaarallisina viettelijöinä, kauniina naisina, jotka 
kampaavat pitkiä vaaleita hiuksiaan kultaisella kammalla.414 Seireenit saattoivat 
kuvata myös siirtymistä päivästä yöhön ja elämästä kuolemaan. Keskiajan 
kirkkopihoilla saattoi olla naishahmo, jolla oli kaksi merenneidon pyrstöä; toinen 
                                                 
407 Gisbert 1994, 46. 
408 Mamacocha = Äiti Vesi. Äiti Maan (Pachamama) rinnakkaisjumaluus. (Greslou & al. 1990, 
22.) 
409 Ponce Sanginés & al. 1992 passim.   
410 Gisbert 1994, 49, 51. 
411 Réau 1956, 60; Lempiäinen 2006, 180. 
412 Salles-Reese 2008, 63; Viholainen 2013b, 21. 
413 Réau 1955, 121‒122; Réau 1956, 84; Viholainen 2013b, 7-8. 
414 Biedermann 1993, 410. 
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pyrstö vei helvettiin ja toinen taivaaseen. Se viittasi valinnan mahdollisuuteen 
sekä jatkuvaan kamppailuun hyvän ja pahan välillä. Toisaalta se saattoi olla myös 
siveellisempi kristillinen versio kuvasta, jossa nainen levittää jalkansa ja venyttää 
käsillään häpyhuulensa, jota kuva-aihetta myös esiintyy kirkkojen sisäänkäyntien 
yläpuolella.415 Kuvatyypillä on konnotaatio Euroopan kansanuskomuksien 
ajatukseen naisen ”voimasta”.416 
Prekolumbiaanisista kuva-aiheista kala, sammakko ja käärme eivät esiinny 
koloniaalisen ajan arkkitehtuurikuvastossakaan. Sen sijaan seireenit, feliinit, 
aurinko, kuu ja tähdet, kotka ja apina ilmenevät läpi koko koloniaalisen ajan 
katolisten kirkkojen arkkitehtuurissa rinnan kristillisten kuva-aiheiden kanssa. 
Prekolumbiaaniset aiheet saivat melko vapaasti ilmetä arkkitehtonisessa 
koristelussa. Näyttääkin siltä, että kristinuskon sanoman visuaalisessa 
levittämisessä painotettiin muita keinoja kuin arkkitehtuuria. Bolivialaiset 
seireenit eivät juurikaan kampaile hiuksia, mutta soittavat usein charangoa417. 
Quesintuun ja Umantuun konvergoimisella Neitsyeksi saatiin Tunupan 
negatiivinen ja synnillinen puoli käännettyä kristillisen apostolin elämään 
paremmin sopivaksi. Toisaalta Ramos Gavilán on saattanut tietoisesti yrittää 
vahvistaa sillä Copacabanan Neitsyen roolia alueen uutena hierofaniana.418 
Käärme -jumalalla on pitkä historia Titicaca-järvellä.419 Pariti-keramiikassa 
on runsaasti käärme- ja laama-aiheita.420 Copacabanan neitsyt oli juuri korvannut 
aiemman idolin, joten on mahdollista, että veteen liittyviä konnotaatioita vältettiin 
kaikin tavoin, vaikka niiden linkittäminen kristilliseen kuvastoon, kuten kala 
Kristuksen symbolina ja vesi yleisesti kasteveden symbolina, olisi hyvin ollut 
mahdollista. Ilmeisesti vesi oli vielä liian tulenarkaa tuolloin. 
Paikallisten näkökulmasta Quesintuu ja Umantuu olivat myös 
aimarankielisiä nimiä järven tyypillisille kalalajeille, joita syötiin joka päivä. 
Näiden jokapäiväisten ruokien yhdistäminen Tunupaan, eli jumalaan, oli arjen 
                                                 
415 Väisänen 2010, 247. 
416 Pulkkinen 2014, 281. 
417 Charango = kielisoitin. 
418 Gisbert & Mesa 2005, 2; Salles-Reese 2008, 62.  
419 Gisbert 1994, 51–52; Korpisaari & Pärssinen 2011, 108. Ídolo de Copacabanan kuvauksista ei 
käy ilmi, oliko kyseessä varsinaisesti kalanpyrstö, liskon pyrstö vai ihmiskasvoinen käärme 
(dagon). Kuitenkin kyseessä on jumaluutensa ymmäretty veden elävä, mahdollisesti viittaa myös 
Amaru-käärmeeseen. Pärssisen mukaan Copacabanan idolissa voi kyseessä olla myös monnikala, 
kalojen kuningas. Joka tapauksessa Tunupa, Amaru, Quesintuu ja Umantuu sekä jonkinmoiset 
vesikäärmeet muodostavat interikonisen merkkisysteemin, joka ymmärrettiin jumalalliseksi ja 
jonka eri ilmenemismuotoja rituaalisesti kunnioitettiin. (Pärssinen, in press, 18‒21.)  
420 Korpisaari & Pärssinen 2011, 171, 173. 
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pyhittämistä, kuten saatettiin tehdä vaikka erikoisen muotoisiksi kasvaneille 
maissintähkille. Kivestä saatettiin hakata maissinmuotoisia esineitä, joita pidettiin 
maissin äiteinä.421  
Useissa tondoissa järvelle on maalattu lintuja uimaan. Kyse voi olla 
myskisorsista, jotka olivat paikallisille tärkeä ravinnon lähde. Pariti-saaren 
arkeologisissa kaivauksissa on löydetty useita vesilinnun muotoisia astioita ja 
muun muassa pienoispatsas Señor de los Patos. Myös myskisorsilla on saattanut 
olla arjen sakralisoimiseen liittyvä ulottuvuus.422  
3.2. Ristin tarina 
Medaljongit 11–30 kertovat ristin tekemistä ihmeistä. Useimmat tondojen 
tapahtumat on sijoitettu Carabucon 
kylään, jonka omintakeinen kirkko on 
helposti tunnistettavissa.423 Samalla niissä 
näkyy pihan aktiivinen käyttö 
tapahtumien keskipisteenä. Kaikissa 
näkyy Titicaca-järven ranta. Muualle kuin 
Carabucoon sijoittuvat tondot 19 ja 27, 
joiden tapahtumapaikkana on 
Desaguadero-joen suisto ja tondo 20, 
jossa ollaan Suanca-joella. Kuvat löytyvät 
samasta liitteestä 6.2. 
Kuvien värimaailma ja henkilöiden vaatetus seuraa jo aiemmin esitettyä. 
Helvetti-tauluun sijoitetut tondot 21–30 poikkeavat jonkin verran muista. Niissä 
yhtä lukuun ottamatta (24) kirkko on sijoitettu vasemmalle katsojasta, kun 
kuvasarjassa 11–20 kirkko on aina oikealla katsojasta. Yksi syy voi olla tondon 21 
aihe, jossa Bernabén talo palaa. Vaikuttaa siltä, että hänen talonsa on todella 
sijainnut maalatulla kohdalla424 ja kuvassa on haluttu säilyttää kuvatun tilanteen 
todenperäisyys. Asemointi on sitten mahdollisesti ohjannut koko sarjaa, jotta 
ilmiasu olisi yhteneväinen. Tondo 24 tekee poikkeuksen ja siinä kirkko on kuvattu 
                                                 
421 Salles-Reese 2008, 83; Korpisaari & Pärssinen 2011, 106. 
422 Korpisaari & Pärssinen 2011, 147‒149; Señor de los Patos voitaisiin kääntää Vesilintujen 
Herra.  
423 Cieza de Leonin mukaan carapuco tarkoittaa sitä, että jos pucupucu – pieni pyyn tapainen lintu 
- laulaa aikaisin aamuyöstä tai aamuruskossa neljä kertaa, se ennustaa pahaa. Myös Tunupa olisi 
laitettu juuri viideltä aamulla seilaamaan järveen mantallansa. (Ramos Gavilán [1589], 53, 54, 65; 
Santa Cruz Pachakuti [1630], 13; Ponce Sanginés 1969, 167; Bandelier 2011, 182.)  
424 Rúa Landa 2005 on esittänyt kylän kartan, johon Bernabén talon sijainti on merkitty. Mielestäni 
se vastaa medaljongissa esitettyä kohtaa. 
 
Kuva 7: Risti yritetään polttaa (tondo 11). 
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katojasta oikealle. Mahdollisesti samaa analogiaa noudattaen siinä esiintyvät 
miehet ovat todella pudonneet juuri kuvatulle puolelle kirkkoa, jos taiteilijat 
halusivat olla uskollisia suulliselle perimätiedolle.  
Värisävyt eroavat jonkin verran aiemmista tondoista, sillä tässä sarjassa 21–
30 ne ovat kirkkaampia. Erityisesti kirkon vesimeloninpunainen on hailakampi 
kuin aiempien kirkkojen poltettu punainen ja keltaokraa on käytetty pihojen 
värityksissä enemmän. Värieroja on kuitenkin tarkasteltava varoen, koska ero voi 
johtua yhtä hyvin kulumasta, alkuperäisestiä värinsekoituksesta, 
restauraatiomenetelmästä kuin kameran laadustakin. Joka tapauksessa pieniä eroja 
maalauksissa on. Kirkko ei ole kuvattu yhtä tarkasti parveketta myöten kuten 
aiemmissa tondoissa, tekstien kirjoitus on tehty ohuemmalla siveltimellä ja 
suoremmille riveille ja erityisesti tondon 26 perspektiivi eroaa muista. Koska 
taulut ovat syntyneet valtavalla nopeudella vuoden, korkeintaan vajaan kahden 
vuoden aikana, on erittäin todennäköistä, että López de los Ríos’lla oli apuvoimia 
käytössään ja erilainen kädenjälki selittyisi useiden maalarien käytöllä. 
Arellano itse esiintyy kahdessa tondossa osana legendoja ristin ihmeistä 
(numerot 24 ja 28). Mahdollisesti viesti on ollut, että mitä Apostolilta jäi kesken, 
Arellano vei loppuun.425 Mielestäni myös tondon 15 pappi voisi olla Arellano, 
koska hänelle on maalattu samanlaiset vaatteet kuin Helvetti-taulun yläosassa, tai 
sitten kysessä on yksilöimätön virkapuku. 
Kristillinen alueellinen traditio viittaa aineksiin, jotka kertovat Ristin 
tekemistä ihmeistä Carabucon kylän ulkopuolella. Kaksi niistä (medaljongit 19 ja 
20) on otettu Ramos Gavilánin kronikasta. Niissä mainitaan joitakin Titicaca-
järven läheisyyden paikkoja nimeltä, kuten tie Julista Desaguaderoon, Guaychon 
kylä ja Desaguaderon salmi. Kristillinen paikallinen traditio viittaa tarina-
aineksiin, joissa Ristin aikaansaamat ihmeet tapahtuvat Carabucon kylässä. Näistä 
18 ja 21 on otettu Ramos Gavilánin kronikasta.426 Ilmeisesti alue on ollut 
erityisesti viranomaisen silmän alla, koska carabuqueñoja jatkuvasti syytettiin 
noituudesta.427 Apostoli laittoi ristinsä juuri sinne, missä noidat tapasivat pitää 
menojaan. Sen seurauksena noidat mykistyivät. Paikalliset tietysti huolestuivat ja 
kävivät sen takia ristin kimppuun.428 
                                                 
425 Etchelecu & Rodriquéz Romero 2010, 110‒111. 
426 Claros Arispe 2013, 33‒34. 
427 Ramos Gavilán [1589], 8; Guerra & Tudisco 2010, 102.  
428 Ramos Gavilán [1589], 81. 
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Kirjalliset kuvaukset ristin löytymisestä ovat yhtä moninaiset kuin Tunupan 
tarinasta. Ensimmäinen maininta Carabucon rististä on Simón Perez de Torresin 
matkakertomuksesta. Sen mukaan Perez de Torres oli Carabucossa 
tulivuorenpurkausvuonna 1600 tai vähän ennen. Sen jälkeen piispa Ramírez de 
Vergaran yhteydessä mainitaan ristin etsiminen.429 Pappi Sarmiento Carabucon 
kylästä ilmoitti Chuquiabon (nykyinen La Paz) auktoriteeteille jostain, mitä 
vanhat intiaanit kertoivat traditioistaan quipuissaan. Niinpä Chuquiabon piispa 
Alonso Ramirez de Vergara yhdessä Chuquiabon konventin jesuiittojen kanssa 
lähti Omasuyon tielle saadakseen vahvistuksen kuuluisan ristin olemassaolosta. 
Piispa tuli tehneeksi tunnetuksi ristin legendaa ja sen ympärille syntyvää kulttia, 
joka muodosti vastaparin Copacabanan neitsyelle. Kuten odotettua, neitsyt 
ilmaantuu Tunupa-legendan kylkeen yhdellä lukuisista ristin yhteyteen liitetyistä 
legendoista. Jesuiittaveljet, jotka seurasivat Omasuyun matkalle, kirjoittivat 
asiasta esimiehilleen 1600. Rodrigo de Cabrero lähetti myös toisen kirjeen 1602 
koskien samaa asiaa. Tämä osoittaa, että jesuiitoillakin oli sormensa pelissä ristin 
hagiografian muodostumisessa, vaikka monet jesuiittakronikat eivät mainitse 
ristiä.  Cabrero keräsi tietoja lukuisista järvenympäryskylistä, joita johdettiin joko 
Julista tai Chuquiabosta. Kirjeessä esitettyjen tietojen mukaan apostoli rakensi 
ristin kylässä ja jätti sen keskusaukiolle ja sillä aikaa kun hän oli poissa, sen 
kimppuun käytiin, sitä poltettiin, pilkottiin, heitettiin järveen ja niin edelleen. 
Ramírez de Vergara etsi kolmannen naulan, joka löytyi täysin 
vahingoittumattomana ja sen vahingoittumattomuutta itsessään pidettiin 
ihmeenä.430 
Toisen version mukaan Corpus Christi- juhlassa syntyneessä riidassa 
anansayat sanoivat urinsayoille, että nämä ovat ”noitien sukua”, ”niiden 
jälkeläisiä”, jotka olivat kivittäneet Pyhimyksen ja yrittineet polttaa ristin, jonka 
Pyhimys toi tullessaan ja ”niiden jälkeläisiä”, jotka olivat piilottaneet ristin. Joku 
ilmoitti riidan sisällöstä isä Sarmientosille. Hän löysi ristin kolmena kappaleena, 
kuparilaatan, jonka avulla risti oli pysynyt liitettynä yhteen ja kaksi naulaa. Piispa 
Alonso Ramírez de Vergara lähetti tekemään uudet kaivaukset, joissa kolmas 
naula löytyi. Sen Ramírez de Vergara vei mukanaan ja lopulta naulan peri Alonso 
Maldonado, joka vei sen Ramírez de Vergaran kuoltua Espanjaan kuninkaalle. 
                                                 
429 Bandelier 2011, 170. 
430 Bouysse-Cassagne 1997, 151. 
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Kun hiippakunta jaettiin, ristikin jaettiin Carabucon ja Chuquisacan (nykyinen 
Sucre) katedraalin kesken.431 Isä Sarmiento kokosi ristin uudelleen ja laittoi sen 
Charcasin piispan omalla kustannuksellaan teetättämään tabernaakkeliin kappeliin 
ja siitä tuli kunnioituksen kohde. Ihmiset lohkoivat siitä palasia reliikkeinä 
suojakseen ja veivät niitä mennessään.432 Myös Ávila kertoo rististä, että se oli iso 
ja siinä on kolme isoa kuparinaulaa. Reliikeiksi irroitetut lastut alkoivat sitten 
tehdä ihmeitä, kuten Copacabanan neitsytkin.433  
On selvää, miten suuri merkitys paikallisille oli ja on edelleen tällä 
perimätiedolla. Paikallisten muistissa tarinat kytkeytyvät edelleen elossa oleviin 
ihmisiin monien sukupolvien yli kollektiivisina viittauksina.  
Bouysse-Cassagnen mukaan Carabucon ristin legenda on mahdollisesti 
syntynyt 1598–1600 eurooppalaisesta vaikutuksesta. Bandelier, joka oli 
Carabucossa 1897, esittää, että risti löydettiin 1569 ja 1599 välillä. Bandelier 
arvioi, että risti on ollut alun perin ehkä 6 jalkaa pitkä, mutta oli huomattavasti 
pienentynyt reliikkien ottamisen vuoksi.434  
Ramos Gavilán oli Carabucossa 1572 ja Ayriguancassa, joka on myös 
Omasuyun provinssissa, 1616.435 Ramos Gavilán puhuu kronikassaan 132:sta 
järvellä tapahtuneesta ihmeestä vuosien 1585–1618 välisenä aikana, jotka 
Copacabanan Neitsyt teki. Ihmeistä puhuminen on ollut Salles-Reesen arvion 
mukaan Ramos Gavilánin tapa tuoda esille toisenlaista evankelisaatiota, kuin mitä 
inkvisition väkivaltaiset pyhien paikkojen tuhoamiset ja rangaistukset edustivat. 
Ihmeet liittävät yhteen kristillisen opin ja alueen aiemman uskomusperinteen sen 
sijaan että aikaisempi traditio yksiselitteisesti kiellettäisiin.436  
Jesuiitat järven toisella rannalla eivät tuntuneet olevan tietoisia rististä. 
Kronikoitsijat Acosta, Oliva, Cobo tai Polo Ondegardo eivät Bandelierin mukaan 
mainitse sitä. Järven koillisranta oli mahdollisesti epäkiinnostavaa aluetta, kun 
Copacabanan neitsyen ihmeet ja maine vuodesta 1582 eteenpäin veivät kaiken 
niin papiston kuin kansankin huomion, joten ketään ei kiinnostanut syrjäisen 
kylän asiat, jossa harvoin ja epäsäännöllisesti pappi vieraili. Vain sekulaaripapisto 
                                                 
431 Ramos Gavilán [1589], 69, 226, 230; Bandelier 2011, 172.  
432 Ramos Gavilán [1589], 68-69, 83; Gisbert & Mesa 2005, 2; Berg 2013, 17‒18. 
433 Bouysse-Cassagne 1997, 152. 
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ja Copacabanan augustiinot olivat kontaktissa järven koillisrannan asukkaiden 
kanssa ja he kiinnittivät huomiota ristin ympärille syntyvään legendaan.437 
Risti on yleismaailmallisin kaikista yksittäisistä symboleista. Ei-kristillisissä 
perinteissä sillä on ollut usein suuntia ja tilaa jäsentävä merkitys, vertikaalisen ja 
horisontaalisen, ylisen ja alisen maailman tai oikean ja vasemman jakamisen 
funktio.438 Andeilla yleisin ristimuoto oli nk. chakana, andilainen risti, joka on 
tyypillinen esimerkiksi Tiwanakun raunioissa, keramiikassa ja tekstiileissä. 
Samoin kuin kuvilla, myös ristillä ajateltiin olevan itsellistä voimaa käännyttää439. 
Evankelisaation dynamiikka oli kuvien rakentamista ja Carabucon tapauksessa 
tämä evankelisoiva kuva oli risti440.  
Taulujen asemointi kirkossa antaa erikoisen lukuohjeen. Kristillisestä 
näkökulmasta luenta voisi kulkea vihreän nuolen osoittamassa järjestyksessä. 
Ihmisen tie kulkee Viimeisestä Tuomiosta ja päätyy alttarille Taivaaseen. Alttaria  
lähellä ovat ”puhtaimmat” 
kuvat Taivas ja Kiirastuli, 
alttarilta kirkkosaliin päin 
katsottaessa tärkeimmällä 
paikalla Jumalasta, eli alttarilta 
katsottuna oikealla on Taivas ja 
risti. Tunupan tarina alarivin 
medaljongeissa alkaa tästä 
tärkeimmältä paikalta, jatkuu 
Kiirastulessa (oranssi nuoli), 
jonka jälkeen ristin ihmeet 
tapahtuvat Viimeisessä 
tuomiossa ja Helvetissä. Koko 
matka päätyy Helvettiin. Koska 
tondot on numeroitu ja 
sijoitettu osin alkamaan 
luettaviksi vasemmalta, tällä lukemisjärjestyksellä on todennäköisesti ollut jokin 
harkittu merkitys, jota en osaa tavoittaa.  
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3.3. Tunupan legendan visuaalinen tulkinta 
1600-luvun lopulla inkat valloitettuna ylhäisönä, heidän kulttuurivaikutuksena 
samoin kuin ohuen inkapesun läpi paistava aimarakulttuuri ja paikalliset aimarat, 
syntynyt mestitsi- ja criollo-luokka sekä espanjalaiset muodostivat sosiaalisen ja 
yhteiskunnallisen kudelman, jossa uskonnolliset elementit hakivat paikkaansa 
toistensa joukossa.  Kuvaava on samalta ajalta maalattu taulu, jossa on kuvattu 
Martin García de Loyolan (Ignatius de Loyolan sukulainen) ja Beatriz Clara 
Coyan (Inka Huayna Capacin lapsenlapsi) häät. Häävieraiksi on kuvattu Inka 
Tupac Amaru ja itse Ignatius. Monikerroksisuus on ilmeistä ja puhuttelevaa.441 
Titicaca-järven saarten rituaalisia rakennuksia on mahdollisesti kunnosteltu 
arkeologisten ajoitusten mukaan jopa vielä samaan aikaan Carabucon kirkon 
rakentamisen kanssa.442  
Toisen uskonnon tullessa uudelle alueelle kyseessä on usein eräänlainen 
neuvottelu- tai vaihtotilanne kahden kulttuurikontekstin välillä443. Andeilla 
kristinuskoa vastustettiin samanaikaisesti kun sen läsnäoloon reagoitiin 
uudelleentulkitsemalla maailmankuvaa tulokasuskonnon vaikutteita sisältävään 
orastavaan uuteen tapaan nähdä ja hallita maailmaa. Uskonnollinen muutos oli 
epätasaista, vaiheittaista, katkonaista ja ennustamatonta. Paikalliset olivat 
valikoivia assimilaatioiden suhteen. Jotkut synkretismin muodot menivät 
mutkattomasti, kuten pyhimysten ja Neitsyt Marian sulautuminen osaksi 
andilaista ymmärrystä. Joskus sekoituksista voi kuitenkin tulla 
epätarkoituksellisia, kuten ruumiiden varastamiset kirkoista huacoille sekä 
laamanveren käyttö kirkkojen siunaamisessa, mikä luo eräänlaisen jännitteen 
Jeesuksen verenvuodatuksen merkityksestä laamanveren rinnalla.444  
Andilaiset uskomukset, rakenteet ja käytänteet ja niiden merkittävyys 
selviytyivät, koska ne muuttuivat ja mukautuivat koloniaaliseen todellisuuteen. 
Ihmiset assimiloivat kristillisiä ajatuksia, rituaaleja ja selityksiä laajenevaan 
uskonnolliseen viitekehykseensä. Kaikki paikalliset eivät toki hyväksyneet 
muunneltuja uskomuksia. Erityisesti kristinuskon tarkkarajainen dikotomia oli 
vaikea hyväksyä. Kirkonmiehetkään eivät aina olleet mielissään monistakaan 
synkretismin muodoista. Vaikka paikalliset päällisin puolin kunnioittivat 
espanjalaisten mieliksi Jeesusta, niin silti meno huacoilla jatkui kuten ennenkin. 
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Paikalliset synkretistiset ilmaisut kuitenkin syntyivät niin nopeasti, ettei niitä enää 
saatu kitkettyä poiskaan. Sitä mukaa, kun espanjalaiset tutustuttivat uusia 
myyttejä, andilaiset jo ehtivät samaan aikaan kahmaista ne haltuunsa omalla 
muunnellulla tavallaan. Neuvottelun ja vuoropuhelun prosessi jatkuu vielä 
nykyäänkin.445  
Historian tutkijat katsovat kuvia lähteinä kuten muitakin lähteitä, eli 
menneisyyden ymmärtämisen välineenä, ei kuvina itsenään, kuten 
taidehistoriassa. Taidehistoriassa ajatellaan toisin päin. Taideteosta katsotaan 
visuaalisten piirteiden näkökulmasta. Siitä lähtöisin yritetään uudelleen rakentaa 
se historiallinen konteksti, johon kuvan voi asettaa, jotta kuvaa voi ymmärtää 
paremmin. Ongelmana on, että kuva saa sekundaariaseman ja historiallinen 
konteksti nousee keskiöön. Kuvan tulkinta tulee synonyymiksi historiallisen 
tilanteen kartan tekemisen kanssa. Sen keskiöön nousevat ne taloudelliset, 
poliittiset, sosiaaliset, kulttuuriset ja intellektuaaliset olosuhteet, jotka on valittu 
relevanteiksi kuvan ymmärtämisen kannalta. Kun historiallinen konteksti on 
valmis, kuva tuodaan siihen takaisin erillisenä komponenttina, jonain, mikä 
passiivisesti reflektoi aikakautensa kulttuurisia prosesseja. Oletus on, että 
konteksti määrää ja kontrolloi kuvaa. Konteksti on aktiivinen ja kuva 
passiivinen.446 
Tutkimusmenetelmällistä keskustelua on nyt rikastettu uudella 
näkökulmalla siitä, että kuva itsessään on aktiivinen. Kuvalla on oma 
kognitiivinen kapasiteettinsa, joka perustuu sen omaan, luonteenomaiseen 
piirteeseen visuaalisena kommunikoijana. Kuvaa ei voi kokonaan selittää sanoin, 
tai palauttaa sanoihin, vaan sillä on oma visuaalinen kielensä ja retoriikkansa. 
Vaikka taidehistoriaa ja tulkintoja tehdään sanoilla, verbaalisesti, kuvat ovat silti 
muutakin kuin historiallisen tilanteen kuvitusta, illustraatiota. Kuvat ovat 
voimakkaita merkityksenkantajia, jotka osallistuvat laajemman kulttuurisen ja 
sosiaalisen kontekstin aktiiviseen muokkaamiseen. Kuvien pääpotentiaali 
historiallisina lähteinä on juuri niiden visuaalisessa formaatiossa. Kuvaan suorana 
historiallisena lähteenä ei voi luottaa muutoin kuin lausuntona tekijänsä 
intentioista.447 Medaljonkien maalausten aktiivinen tarkoitus on todennäköisesti 
                                                 
445 Bouysse-Cassagne 1997, 158‒159; Mills 1997, 4. 
446 Liepe 2003, 415, 417. 
447 Liepe 2003, 417, 424. 
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ollut konvergoida Tunupa Jeesuksen viittaan ja Quesintuu ja Umantuu Neitsyen 
viittaan.  
 Medaljongeissa kuvattu Tunupan tarina ei palaudu eurooppalaisiin 
mallikirjoihin, ei prekolumbiaaniseen kuvakieleen Sauvajumalasta eikä 
historiallisiin tekstilähteisiin, vaan muodostaa kokonaan omaehtoisen tarinansa. 
On huomattavaa, että näissä tondoissa, jotka ovat täysin mallikirjoista 
riippumattomia, on otettu näin vahva kannanotto kristillistämiseen. Toisaalta 
taulut, joilla puolestaan on vahva ja selkeä kristillistämistarkoitus ja taustalla 
mallikirjat, sisältävät useita piilotettuja andilaisia intertekstejä.  
Tondojen maalaajat ovat käyttäneet uutta taidemuotoa ja uusia välineitä 
kuvaamaan prekolumbiaanista uskonnollista perintöä. Uudella Tunupalla ei ole 
enää Sauvajumalan ilmiasua. Samalla kuvakielessä on havaittavissa 
samantyyppisiä piirteitä kun eurooppalaisessa keskiaikaisessa uskonnollisessa 
kuvassa ja esimerkiksi niin kutsutuissa kirkkojen primitiivimaalauksissa. 
Kohtaukset on esimerkiksi esitetty sarjakuvamaisesti, perspektiivi puuttuu ja 
samassa kohtauksessa risti tai Tunupa saattavat esiintyä kahdestikin kuvaamassa 
siirtymää.  
 Myös ristiä symbolina on käsitelty hyvin eri tavalla. Eurooppalaisissa 
kuvastoissa risti on se, jota Jeesus kantaa, jolla hän kuolee tai jolta hänet lasketaan 
alas. Se on tyypillisin alttarikuvan aihe joko yksin tai ristiinnaulitun kanssa. 
Itsenäisenä symbolina se viittaa Jeesukseen henkilönä, uhrikuolemaan ja 
sovitukseen, toivoon, voittoon tai kristinuskoon yleisesti. Carabucon tondoissa 
ristillä on lähestulkoon itsenäinen rooli, alussa sen tuo Apostoli kylään, mutta pian 
Apostoli jää miltei sivuroolin esittäjäksi, hänestä hankkiudutaan nopeasti eroon, 
mutta elämä ensin ristiä riepotellessa ja sitten sen ihmeiden kanssa jatkuu.  
Symbolia on ajateltu sopimuksenvaraiselta merkityssisällöltään sellaisena, 
ettei sitä voida viedä kulttuurista toiseen. Kun se liittyy tiettyyn merkitysyhteyteen 
ja sisältää johonkin uskontoon sitoutuneen tulkinnan, se ei voi lainautua toiseen 
uskontoon muutoin kuin kieltämällä siltä sen alkuperäinen uskonnollinen arvo. 
Jos symboli lainautuu toiseen kulttuuriin, se saa uusia merkitysvivahteita. Bailey 
on tästä eri mieltä. Hänen mukaansa symbolit voivat saada myös samoja 
merkityksiä, eikä alkuperäinen merkitys vaihdukaan. Lainattu symboli voi ensin 
kantaa molempia merkityksiä ja myöhemmin sen annetaan fuusioitua kantamaan 
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kokonaan uutta yhteistä merkitystä.448 Vaikuttaisi siltä, että vaikka Tunupa ja 
Tunupan tuoma risti oli tarkoitettu konvergoimaan paikallinen jumaluus 
Jeesukseksi ja Kristuksen ristiksi, paikallinen konnotaatio jäi vahvasti elämään.  
Tunupan tarina on Carabucossa vain näissä maalauksissa, sata vuotta 
myöhemmin maalatuissa muraaleissa sitä ei enää esiinny. Ehkä sitä ei tarvittu 
enää silloin, luotettiin siihen, että konversio oli jo tapahtunut tai valistuksen 
hengessä oli siirrytty muihin aiheisiin. Nämä medaljongit ovat harvinainen 
esimerkki alkuperäisten myyttien säilymisestä kuvallisessa muodossa ja 
kokemuksellisesta edelleen elämisestä, varsinkin kolonialistisen ajan kristillisissä 
kirkoissa449. Vaikuttaa siltä, että Arellano olisi lähtenyt Carabucosta hieman 
ennen kuvien valmistumista.450 López de los Ríos on luultavasti lähtenyt myös 
heti saatuaan työnsä päätökseen Carabucossa, kiertelevä mestari kun oli. 
Molemmat siis pakenivat paikalta.  
Vaikka tondojen esittämässä legendassa Tunupasta päästiin eroon, Tunupa 
ei ole kuollut. Siitä syntyy uusia nykysatuja edelleen, kuten Antonio Paredes-
Candia, M. Rigoberto Paredes, Antonio Díaz Villamil, Jose Maria Camacho ja 
viimeisimpänä Portugal Alvizurin Los misterios del volcán Tunupa, joissa tarinaa 
on satuna jälleen eteenpäin muunneltu ja uudelleenkirjoitettu.451  
 
4. Johtopäätökset  
Eskatologiset aiheet kirkkojen tauluissa kuuluivat kiinteästi valloittajien 
kristillistämispyrkimyksiin Andeilla ja niitä pyrittiin maalaamaan kaikkiin 
kirkkoihin. Carabucon kirkossa niihin liitettiin paikallisen jumalan Tunupan 
legenda kuvallisessa muodossa. Kirkon neljä suurta taulua ovat Viimeinen tuomio, 
Helvetti, Kiirastuli ja Taivas ja niiden alaosassa kulkee 30 medaljonkia, joiden 
aiheena on Tunupan ja Tunupaan liitetyn ristin legenda. Olen tässä työssä 
tarkastellut sitä, millainen tulkinta katolisesta eskatologisesta opista on tehty 
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näihin seinätauluihin ja millainen tulkinta Tunupa-jumaluudesta on tehty niiden 
alareunoihin. 
Vastauksena ensimmäiseen tutkimuskysymykseen esitän, että Carabucon 
kirkon seinätaulujen visuaalinen tulkinta katolisesta eskatologisesta opista 
noudatti trentolaista henkeä ja katolisen reformaation ihanteita sekä nojautui 
Trentossa vahvistettuihin eskatologisen opin erityispiirteisiin, jotka irtautuivat 
protestanttisesta suuntauksesta. Kuvia käytettiin evankelioimisen välineinä. Koska 
evankelioiminen ei tuottanut toivottua tulosta alueella, paikallisia kuva-aiheita on 
sijoitettu mukaan tarkoituksena helpottaa kääntymystä. Kuvien yleisöksi on 
mahdollisesti tarkoitettu visitoijat ja inkvisiittorit, joille voitiin osoittaa 
evankelioimisponnistuksia. Niiden katsottiin auttavan epäjumalienpalvonnan 
vastaisessa kampanjassa. Paikalliset kuva-aiheet ovat toisaalta myös 
mahdollistaneet latentin kaksoisluennan.  
Olen ehdottanut joitakin uusia ja joitakin vaihtoehtoisia attribuointeja ja 
nostanut esiin aiemmin analysoimattomia kohtia tauluissa. Viimeinen tuomio – 
taulussa olen esittänyt, että tekijöille on ollut mahdollisesti ongelmallista kuvata 
Mikaelin polkema pahuus basiliskikäärmeenä, koska veteen liittyviä 
konnotaatioita haluttiin välttää. Sama tendenssi on kaikissa tarkastelluissa kuvissa 
– kaikkea veteen liittyvää on haluttu karttaa. Koska veteen liittyvät jumaluudet, 
käärmeet, Copacabanan ja Copacatin idolit sekä järven seireenit Quesintuu ja 
Umantuu olivat hyvin vahvoja paikallisia hierofanioita, niihin ei ole haluttu viitata 
lainkaan, vaikka kristillinen kuvasto itsessään pitäisi sisällään luonnollisia 
viittauksia esimerkiksi kalaan. Mahdollisesti ei haluttu ottaa kaksoisluennan 
riskiä. Viimeisessä tuomiossa on tehty myönnytys paikallisille viitteille auringon, 
kuun ja muiden astrojen esiintymisellä kuvassa. Taulun enkelien vaatetus on 
mielestäni jatkumoa inkojen perua olevasta kallisarvoisten tekstiilien 
arvostamisesta ja kytkee Carabucon kirkon muihin Andien alueen 
”enkelikirkkoihin”. 
Helvetti – taulussa olen kiinnittänyt huomiota kahteen aikaisemmin 
käsittelemättömään kohtaan taulun yläreunassa, joissa toisessa väitän kuvatuksi 
uhrieläimet marsu ja viskatsa ja toinen on mahdollinen pienoistoisinto Neitsyt 
Mariasta Jeesuksen kanssa Viimeisestä tuomiosta. Kiirastuli – taulun tulkinnassa 
olen aiemmista attribuoinneista poiketen nimennyt kuvan neitsyet Pomatan 
neitsyeksi ja Neitsyt Mariaksi. Mielestäni Pomatan neitsyt on yksi esimerkki 
paikallisen jumaluuden Pachamaman konvergoimisesta kristilliseen ja 
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paikalliseen muotoon. Taivas ‒ taulun henkilöihin olen ehdottanut kahta uutta 
attribuointia pyhien naisten riviin eli Apollonian ja Ursulan nimeämistä sekä 
selkiyttänyt pyhien Teresan, Liman Rosan ja Rosalian attribuointia. Kaikki 
aiemmin esitetyt attribuoinnit (Gisbert, Rúa Landa, Claros Arispe) ovat olleet 
ilman selityksiä ja perusteluja. Tätä puutetta paikatakseni olen tässä työssä etsinyt 
kaikille esitetyille attribuoinneille perustelut ja lähteet. Taivas ‒ taulun osalta olen 
myös esittänyt kilpailevan attribuoinnin Bernhard Clairvauxlaiselle ja ehdotan, 
että kyseessä on pyhä Augustinus. 
Carabucon tauluissa kuvasto on periytynyt eurooppalaisista eskatologisista 
kuvastoista ja mallikirjojen pohjalta. Prekolumbiaanista ainesta kuvissa on käärme 
syntejä tunnustavan naisen puvussa, kerot, tuput, marsu ja viskatsa Helvetissä, 
mahdollinen hautatorni ja Auringonportti Kiirastulessa. 
Kontekstualisoitua osuutta ovat Helvetin paikallisvaatetukset, Barbaran 
tykintuli tyypillisemmän tornin sijasta, joka voi olla viittaus salaman jumalaan, 
Tunupa ristiä pitelemässä ja Liman Rosa. 
Hybridejä konnotaatioita ja uudelleenluentoja ovat enkelit sanansaattajina 
versus kunnioitettavina taivaankappaleina, kuten Oncoy, Pomatan madonna 
Neitsyt Mariana versus Pachamamana ja taivaankappaleet Jumalan hallitsemina 
versus kunnioituksen kohteina. 
Paikallisesta kuvastosta ovat jääneet periytymättä tyypilliset 
prekolumbiaaniset kuva-aiheet kuten feliini (puuma tai titi), laama, sammakko, 
maissi sekä erittäin laajalle levinnyt traditio Sauvajumalan naamiosta, 
salamakuviot sekä erityisesti yhtä käärmettä lukuun ottamatta kaikki viittaukset 
veteen, kaloihin tai suomuihin.  
Näissä maalauksissa ristiä pitelee kaikkiaan kolme miestä, Jeesus Viimeisellä 
tuomiolla, Tunupa Kiirastulessa ja kiistanalaisesti attribuoitu regulaariveli 
Taivaassa. Jeesus on itseoikeutettu ristinkantaja, pyhä Augustinus on voinut 
kuvastaa sääntökuntien tärkeää läsnäoloa kirkon edustajina uudessa maailmassa ja 
Tunupa on voinut olla yritys johdattaa konversioon vanhasta Jumalasta uuteen. 
Tunupa ei kuitenkaan pääse Taivaaseen. Taulujen kontekstualisoinnin kautta on 
voitu uskonnollisen valloituksen lisäksi tarkastella myös väestön sosiaalisia 
suhteita, taloudellisia ja poliittisia olosuhteita, kuten urujen asemaa ja elinkeinoja. 
Toinen tutkimuskysymykseni koski Tunupan legendasta tehtyä visuaalista 
kuvausta. Siihen voidaan vastata, että kirkkoon maalattu Tunupan tarina on 
kristillistetty versio paikallisesta andilaisesta jumalasta ja sen merkitys on ollut 
92 
helpottaa konversiota Tunupasta Jeesukseksi. Medaljongeissa 1‒10 esitetään 
Tunupan legenda ja medaljongeissa 11‒30 ristin legenda pitäytyen pääosin Ramos 
Gavilánin kronikassa esitetyssä, kristillistetyssä muodossa paikallisesta 
perimätiedosta. Sekä Tunupasta että rististä on useita kertomuksia, jotka jonkin 
verran poikkeavat toisistaan. Suurin ero verrattuna perimätietoon on Quesintuun 
ja Umantuun häivyttäminen medaljongien tarinasta ja korvaaminen Neitsyellä. 
Tunupa katoaa, risti konvergoituu Jeesukseksi ja Quesintuu ja Umantuu Neitsyt 
Mariaksi alueellisessa hierofaniassa.  
Alueen uskonnollinen kerrostuneisuus ja latautuneisuus ovat osa sitä 
diskurssia, jonka kautta minkä tahansa rajan luoman tilan tai alueen sosiaaliset 
ryhmät ja niiden identiteetit rakentuvat ja oleellisia tulkittaessa myös 
nykymaailman spatiaalisuutta. Kirkkojen rakentaminen pyhille paikoille järjesti 
uudelleen maisemaan asettumisen ymmärrystä ja hierofanioita, järven rituaalisen 
maantieteen muuntumista ja ilmentymistä, tilan symbolista järjestymistä, pyhien 
paikkojen hierarkisoitumista, rituaalisten aktiviteettien tiloja ja keskuksia ja 
järjestivät siten myös järven ympärillä asuvien etnisten ja sosiaalisten ryhmien 
keskinäisiä suhteita. Titicaca-järven sakraali tila muuntui eri puolille pystytetyistä 
idoleista ja huacoista näiden kahden uuden kirkon ja pyhän esineen ympärille 
rakentuvaksi. Carabucon Risti ja Copacabana Neitsyen patsas olivat nyt alueen 
uudet hierofaniat, ja toisinsivat myös paikallista käsitystä maskuliiniseksi ja 
feminiiniseksi ymmärretyistä vastinpareista. Auringonsaarelta löydetty Apostolin 
jalanjälki on siinä välissä. Paikalliset kuitenkin ovat jatkaneet myös omien 
jumalien palvomista kristillisessä valepuvussa näihin päiviin saakka. ”Idolit 
alttarien takana” – käsite kuvaa tätä elävää käytäntöä. Takana on pitkä jumalten 
ketju. Sauvajumalasta tuli Tunupa, Tunupasta Viracocha, Viracochasta Inti ja 
Intistä Jeesus.  Tunupan rooli tässä ketjussa oli toimia Apostolina medaljongeissa 
ja kadota sitten Ristin tieltä.  
Taidehistorian näkökulmasta paikallinen taide koloniaalisessa kehyksessä 
oli linkki prehispaanisen ja tuodun taiteen välillä. Kaikki käsityöläiset olivat 
paikallisia ja tekivät mallin mukaan itselleen vieraita uusia rakennuksia, 
maalauksia ja veistoksia. Harvojen pappien harvoin vierailemissa kylissä 
intiaaneilla oli aktiivinen rooli ja käytännössä, vaikkakaan ei aina 
tarkoituksellisesti, vapaat kädet arkkitehtuurin koristelun ja taideteosten 
viimeistelyn suhteen. Paikalle palaavat papit saattoivat vain jälkikäteen kauhusta 
kalpeana todeta portaaleihin ja fasadeihin hakatut apinoiden tai seireenien kuvat.  
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Vaikka taulut ja tondot ovat mahdollisesti olleet Arellanon ja López de los Ríosin 
yritystä osoittaa kylän kristillistämispyrkimyksiä ja välttyä inkvisitiolta, toisaalta 
ne ovat voineet olla myös hiljaista ja peiteltyä vastarintaa ja tapa pystyä jatkamaan 
omien jumaluuksien kunnioittamista. 
Andilainen tila, uskonnollisuus ja taide rakentuivat uudelleen koloniaalisen 
ajan alussa Titicaca-järvellä ja Carabucon kirkon kuvat antavat ikkunan näiden 
muutosten tarkasteluun. Tutkielmassani yhdistyvät käytännöllisen teologian ja 
taidehistorian tulokulma. Koska bolivialaisesta koloniaalisen ajan kuvataiteesta ei 
ole tehty lainkaan aiempaa suomalaista tutkimusta, olen esitellyt laajahkosti myös 
yleistä bolivialaista historiallista ja taidehistoriallista kontekstia lukijalle. Olen 
myös koettanut tarkastella sellaista taidehistoriallista analyysikehikkoa, joka on 
relevantti ja hyödyllinen käytännöllisen teologian oppialan näkökulmasta vieraan 
kulttuurin taidetta tutkittaessa. Se tarkoittaa hybridien kuvien tunnistamista, johon 
on mahdollista päästä sekä ikonologista että semioottista lähestymistapaa ja 
tekstilähteitä hyödyntämällä. Ikonologinen malli pakottaa tutkijan tarkastelemaan 
kuvapintaa yksityiskohtaisesti. Semioottinen lähestyminen avaa näkökulman 
merkkijärjestelmien vaihdoksiin ja kuva-aiheiden jatkuvuuden ja epäjatkuvuuden 
problematiikkaan. Hedelmällistä on mielestäni katsoa kuvia aktiivisina toimijoina, 
omien manifestaatioiden esittäjinä, jolloin ne sanovat oman sanansa tutkittavan 
kontekstin sosiaalisiin, poliittisiin, taloudellisiin ja uskonnollisiin olosuhteisiin.  
Tutkimusaiheeni osoittautui lukuisista rajauksista huolimatta melko laajaksi 
pro gradu-tutkielmaa varten. Käsittelemättä jääneet aiheet antavat hyvän aihion 
jatkotutkimukselle samastakin aiheesta, varsinkin kun kyseessä on näin 
ainutlaatuinen kohde. Koska bolivialaisesta koloniaalisen ajan kuvataiteesta tehty 
tutkimus puuttuu Suomesta kokonaan, jatkotutkimukselle avautuu kuitenkin 
varsin mittava määrä muitakin mielenkiintoisia tutkimusaiheita. Myös kuvataiteen 
tutkimuksen menetelmällinen edelleen kehittäminen on tärkeää niin taidehistorian, 
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Kuva 10: Carabucon kirkon sisätila kirkon keskiosasta ulko-oven suuntaan. 
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Kuva 23: Carabucon risti Pyhän 
Bartolomeuksen kanssa Guaman Poman 
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Kuva 25: Quilima-vuori, jolle maalauksissa Tunupa pystyttää ristin. 
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risti yritettiin haudata. 
 





6.2. Taulukko medaljonkien kuvista 
 






Apostoli saapuu kylään viiden 
opetuslapsensa kanssa ja saarnaa 
kyläläisille evankeliumia, kun heillä 
























Saavuttuaan hän pystyttää ristin, 
paholainen vetäytyy Quilima-
vuorelle ja sen aiemmat idolit 
mykistyvät, eivätkä enää suostu 
antamaan vastauksia ihmisille, 




Pyhimys lähtee Sica Sicaan, jossa 
saarnaa paikallisille ja käy oljille 
nukkumaan. Paholaisen käskystä 
oljet sytytetään palamaan, mutta 





Pyhimys palaa kylään 
opetuslastensa kanssa. Matkalla 
paholainen nostattaa salamat ja 
ukkosen heidän niskaansa. Pyhimys 
rukoilee ja myrsky laantuu. 
5.  
 
Kylään palattuaan Pyhimys meni 
asumaan luolaan, jossa Neitsyt oli 
hänen seuranaan. Lähellä oli lähde, 
jolla Pyhimys vietti aikaa ja sairaat 
paranivat juotuaan sen vettä. 
6.  
 
Paholainen tuli juosten lähteelle ja 
käski kyläläiset vangitsemaan ja 
pahoinpitelemään Pyhimyksen ja 






Lähteeltä vangittu Pyhimys, jonka 
nimi oli Pyhä Bartolomeus, 
sidottiin kolmeen kiveen ja hänet 





Tyytymättöminä ruoskittuun he 
sitoivat pyhimyksen jaloista ja 
käsistä ja hänet laitetaan 
balsaveneeseen, jotta hän kuolisi ja 
heittivät veneen järveen. 
9.  
 
Kun he olivat heittäneet veneen 
järveen, kyläläiset näkivät rannalta 
ja veneistä ihmeen. Neitsyt 
laskeutui pilven päällä ja irroitti 
Pyhimyksen siteet. He seurasivat 





poissaolosta huolimatta paholainen 
vaati kyläläisiä laittamaan Pyhän 
Ristin kappaleiksi, mutta millään 















Paholainen oli edelleen kateellinen 
ja työkalujen tylsyttyä hän käski 














Kun he epäonnistuivat polttamaan 
ristin, paholainen vaati kyläläisiä 
heittämään ristin järveen. Siihen 
sidottiin painavia kiviä, mutta siitä 
huolimatta risti ei uponnut. 
13.  
 
Vihaisina kyläläiset upottivat sen 
syvään sakkaan, jotta siitä ei jäisi 
muistoakaan ja paholainen oli 




Pitkän ajan kuluttua eräs virkamies 
kuuli humalaisen puhuvan 
haudatusta rististä ja kuulustelujen 
lopuksi nainen kidutettuna paljasti 












Kun risti oli löydetty, se pystytettiin 
koko kylän väen läsnäollessa 
suurella hartaudella hautausmaalle. 
Mukana on myös sokea mies. 
Sokea paranee suudeltuaan ristiä, 
















Kauppias joutui järvellä suureen 
myrskyyn, mutta hän pelastuu, 
koska hänellä oli mukanaan 
reliikkinä pala ristiä, jonka hän 













Kaksi kirkonkirouksessa ollutta 
miestä tuli kylään ja he halusivat 
vahingoittaa ristiä tikareillaan, 













Nainen pelastuu hyväksikäyttäjältä 
kantamansa reliikin avulla, salama 
iskee hyväksikäyttäjän tasaiseksi. 
19.  
 
Julista kotoisin olevan kirurgin 
poika oli ystävineen matkalla 
Desaguaderolle, kun heidän 
kimppuunsa käytiin asein, mutta he 
pelastuvat luodeilta reliikin ansiosta 
(luoti osuu selässä olevaan 
reliikkiin) ja pääsevät Copacabanan 













Kaksi miestä meni Copacabanan 
pyhäkköön katsomaan 
kirkonmiehiä, jotka kirjoittivat 
pyhän kuvan tekemistä ihmeistä. 
Kun he ylittivät muuleillaan 
Suancan, toisen selkään iski salama, 
mutta se poltti vain vähän vaatetta 
hänen kantamansa reliikin vuoksi. 
(Kuvatekstissä puhutaan Suancasta. 
Claros Arispen käännöksessä 2013, 
31 puhutaan Ilave-joesta, joka on 
mielestäni eri joki.) 
21.  
 
Lisensiaatti Bernaben pojat menivät 
talonsa katolle pyydystämään 
yölintuja tulien valossa ja katto 
syttyi palamaan. He eivät saaneet 
sitä sammumaan, kunnes ottivat 
avuksi reliikin ja makuuhuoneen 
















Lisensiaatti Garci Nuñesin ollessa 
pappina kylässä häneltä haettiin 
lääkettä apuun, kun nainen oli 
ponnistellut kaksi viikkoa 
pystymättä synnyttämään. Pappi 
pyysi häntä tulemaan suutelemaan 
ristiä ja sen jälkeen hänen kaikki 
kivut katosivat ja hän pystyi 
synnyttämään talonsa ovelle ja 
Pyhä Risti oli pelastanut hänet. 
23.  
 
Rampa mies parani nähdessään 







Joseph de Arellanon aikana, kolme 
miestä putosi kirkon katolta ja kaksi 
heistä kuoli. Kolmas ripittäytyi. 
Pappi kävi kotona lounaalla ja tuli 
takaisin kääriäkseen ruumiit 
käärinliinoihin, mutta miehet 




Luutnantti ja vartiosto tuovat 
Guaychon kylästä rikollisen, joka 
laitetaan muulin vetämäksi ja hän 
pelastuu, kun vetoaa Pyhään 












Mies tuli kylään ostamaan muulin, 
joka säikähtää ja yrittää saada 
omistajansa kappaleiksi. Mies 
melkein menehtyy, mutta sitten 














Mies oli Desaguaderolla 
kalastamassa ja joutui myrskyn 
takia veden varaan. Hän pelastui 
hukkumiselta reliikin avulla, joka 













Kirkon katonrakennustöissä kirkko 
oli ilman kattoa, kun tuli salamoita 
ja raesade. Pappi Arellano huusi 
avukseen ristiä, niinpä yhtään 
tippaa vettä ei mennyt katottomaan 














Nainen oli laittanut lapsensa 
varjoon seinän viereen ja muuri 
murtui lapsen päälle. Tytön koko 
ruumis ja pää puristuivat ja hänet 
vietiin kirkkoon Ristin luo, joka 
paransi hänet kokonaan. 
30.  
 
Joulukuun 24. päivä 1676 mies lyö 
synnyttämäisillään olevaa naista 
kahdesti. Hän ei 
kuolemanpelossaan pystynyt 
tunnustamaan ja pyysi Ristiltä, ettei 
häntä rangaistaisi naisen elämän 
vaan omaisuuden menettämisellä. 
Kahdeksan päivän päästä nainen oli 
terve ja paljon muuta teki Pyhä 
Reliikki, kuten kertoo Calancha. 
Taulukon kuvat 1, 2, 3, 14, 19, 20, 26 ja 29 Rúa Landa 2005. Muut kuvat tekijän, tammikuu 
2015. Traditio-luokittelu taulukon kahdessa oikeinpuoleisessa sarakkeessa Claros Arispe 2013, 
30-31. Tekstikäännökset ja –lyhennykset taulujen alkuperäisiä kuvatekstejä käyttäen ovat 
tekijän. 
  
 
